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Une double interrogation, révélatrice de lacunes ~~
la. Yint.~I·t..... (\ ri / r.. (i- pt.1c. g!~ ':. 0.. FricO'... l1 'ti?- Ç.] 1'\.4 "'1 t' he +('~VOf \: PDl) qu; ci
les populations peul sont-elles presque systématiquement exclues
du champ de recherche sur les phénomènes de possession en Afri-
que ? D'autre part, pourquoi la parole n'est-elle pas considérée
comme un axe prioritaire d'analyse de la possession? La place
des Peul dans le système religieux dominant (l'islam) -qu'une lec-
ture historique des sociétés sahéliennes évoque- et la percep-
tion de la parole, comme simple technique de co~~unication, sont
les réponses les plus fréquentes que les travaux d'anthropologues
apportent (parfois incide~~ent) à ces deux questions. Or, loin
de se conformer à ces justifications restrictives, le rôle des
Peul et la gestion de la parole proposée par les rituels de posses-
sion délimitent un objet de recherche et de réflexion anthropolo-
giques pertinent.
Présents dans l'ensemble de la bande sahélienne,
les Peul, peuple pasteur à l'origine, côtoient dans la région de
Niamey, au Niger, les Zarma qui ont développé de longue date un
rituel de possession connu et analysé, aussi bien par des anthro-
pologues que par des administrateurs Coloniaux. Traversé par le
fleuve Niger, cet espace se présente à la fois comme un foyer my-
thique des rituels de possession et comme une zone d'échanges et
- - . - -~ ---~------'---' -- -- .--..---
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de contacts qui n'a pas d'équivalent dans le pays zanna (chapitre
1). Demeure des génies les plus importants du panthéon zanna, le
fleuve a, en effet, de tout temps permis des échanges et des con-
centrations de populations, sur ses deux rives. Les Peul se sont
installés sur sa rive occidentale, en provenance du Nord (le pays
soryay-zarma) ou de l'Ouest (le pays gurma et, de là, le Mandé). La
variété des contacts qu'établirent les Peul dans cette région ne
développa pas uniquement le bilinguisme ou les intermariages (Peul
Zanna), par exemple, mais permit, plus profondément, le partage
avec les Zarma d'une pratique religieuse à vocation notarr~ent thé-
rapeuti~ùe: les rituels de possession.
La présence de la possession par les génies dans une
société jusque là exclue, par les analyses, de ce systB~e de repré-
sentation du monèe et de la personne, prend un relief particulier
du fai t des places respectives de l'islam et de la "captivi té".
Alors q~e l'histoire et l'organisation spatiale justifient que l'~
s'intéresse à la place de la possession rituelle chez les Peul,
l'existence d'un islam dominant/et parfois même intolérant, con-
fère une certaine originalité au paysage religieux de cette popula·
tion. Au plan théorique du choix de l'objet de recherche, la situa
tion religieuse des Peul, quelque peu différente de celle de le~r&
voisins (qui n'ont pas connu les avancées des lahilahi, les tenant!
d'un islam rigoriste opposé aux rituels de possession), ne peut
qu'encourager une étude sur la possession.
Il en est de même du phénomène de la captivité
qui marque enc~re aujourd'hui bon nombre d'attitudes, et auquel la
la grande majorité des acteurs des rituels de possession doivent
leur statut (d'esclaves ou de descendants d'esclaves) •
-~-
A ces quelques justifications générales du choix d'une
société peul, vient s'ajouter une réflexion que confirment les pre·
miers contacts avec les rituels de possession et leurs acteurs: la
parole est au coeur du système d'échange et de communication entre
divinités et humains et, lors du processus thérapeutique, entre
guérisseur et malade. Suivant le contexte du discours (rituel ou
non) et ses destinataires (une personne, un génie ••• ), nous met-
trons en évidence une gestion originale de la parole qui permet
une approche cohérente des phénomènes de possession et d'adhésion
à une croyance et à une pratique. Cette utilisation de la parole
révèle la constante mise en jeu d'un savoir qu'il s'agira pour
nous de cerner avec précision.
Nous étudierons donc successivement la place de ce sa-
voir et de ses vecteurs dans le rituel de possession (chapitre VI)
ses modalités d'acquisition et de transmission (VII) et, enfin,
ses contenus (VIII). La réflexion sur le savoir, partagé ou proté-
gé, s'inscrit entièrement dans l'étude plus générale du rôle de
la parole dans le développement des processus rituels qui jalon-
nent la vie des possédés. En effet, nous verrons comment les mo-
ments décisifs de l'activité des spécialistes de la possession oc-
casionnent la mise en a~~nt, conjointement, d'une Parole et d'un
savoir. Ainsi, le déclenchement de la transe, la nomination du gé-
nie et la guérison ne s'effectuent que par ce processus de commu-
nication d'un savoir, par le biais d'une parole gérée suivant des
critères très précis (chapitres IV et V).
Le fonctionnement et l'enjeu de la possession seront
donc pensés dans des perspectives individuelles, laissant elles.
mêm~une large place aux variations contextuelles, qui s'opposent
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au ~a globalisant mettant sur un même plan les guérisseurs dans
leur ensemble, les possédés ou, plus généralement, les tenants d'u~
savoir précis (devins, musiciens ••• ). Dans cette optique, nous now
proposons d'analyser, pour conclure (chapitre IX), les conséquences
de cette utilisation individuelle du savoir et de la parole sur la
nature du rituel. Les techniques et les fondements théoriques (les
récits mythiques) du rituel seront abordés dans leur diversité d'un
village à l'autre et d'un spécialiste à l'autre, en transcendant
la notion d'ethnie (il n'existe pas de rituel peul par opposition
à un rituel zarma).
Afin de mieux évaluer l'originalité des. pratiquet peul
et zarma, nous les mettrons le plus souvent possible en parallèle
avec des situations d'autres sociétés africaines. Sans minimiser
l'importance des différences contextuelles, ces comparaisons ont
pour but de faire ressortir quelques constantes dans la gestion
par exemple, du fait rituel, de la no~ination du génie ou de l'hé-
ritage des génies et du savoir.
La prerr.ière d'entre elles concerne l'ensemble des discours
tenus dans et autour de la possession rituelle. Avant de réfléchir
à la portée de ces discours variés, aussi bien dans leur forme que
dans leur contenu (chapitre IV), une présentation détaillée de la
terminologie employée par la plupart des acteurs de la possession
s'impose (III). La richesse du vocabulaire utilisé par les Peul
introduit d'emblée à l'ensemble des points traités par la suite,
du fonctionnement de ~parole au contenu rituel en passant par la
place du savoir individualisé. D'autre part, cette terminOlogie ré-
sume à elle seule les différents aspects de la possession. A la
. ". __.. "--. _.. ""*- - ..__ ...... ~._--.-...----_~--_ ..
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fois imagée, variée, contradictoire et globalisante, nous verrons
qu'elle définit avec exactitude la valeur de la parole et du savoir
qu'elle véhiCUle.
Pour mener à bien notre réflexion sur le rôle et les en·
jeux de la parole dans les rituels de possession, nous nous s~~es
penché de façon prioritaire sur les discours tenus par les acteurs
impliqués dans ce système (le guérisseur, le possédé, le devin, le
musicien ou le sorko, qui dit les louanges des génies) et par les
génies. Au fur et à mesure du recueil des données et des inforrr,a-
tions, ce choix s'est avéré le seul possible. Il ne s'agit pas uni·
quement de discours de spécialistes mais bien de discours de per-
sonnes directement concernées par les attitudes et les propos des
génies. Ce choix méthodologique qui marginalise, dans notre analYSE
les discours extérieurs à la prati~Je de la possession n'est pas
la conséquence d'une ignorance de ces positions. Ecoutées, celles-
ci ne nous ont pas semblé proposer un co~e-point solide aux pro-
pos des gùérisseurs. Ainsi, la mise en cause de ces pratiques, par
les musulmans qui critiquent le développement des rituels de pos-
session/utilise souvent les mêmes arguments que rapportent d'ail-
leurs avec fidélité leurs adversaires (possédés ••• ). La véritable
confrontation des paroles est, en revanche, au coeur des relations
nouées quotidiennement ou exceptionnellement, dans le cadre de la
maladie ou de problèmes plus généraux posés,à la communauté villa-
geoise, entre les différents acteurs de la possession.
-12.-
PRE:-·lIERE PARTIE
LES TERRITOIRES DE LA POSSESSION
CHAPITRE l
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LES PEL~ ET LA POSSESSION
PPJ'~TIQUE RELIGIEUSE.
LES CONTEXTES D'UNE
1. L'espace de la possession.
Dans sa traversée des pays Tuareg, Songhay (au Nord),
Zarma et Peul (la région de Niamey) le Niger se présente moins
comme une frontière que comme une Z0ne d'échanges et de passages.
Les hOmIT.es et les génies, dans leur histoire et leurs activités
présentes, témoignent de l'unité du paysage dans lequel sOinscrit
le Fleuve. Ainsi, la région qui a vu l'émergence d'un rituel de pos-
session, à l'origine zarma puis partagé par les Peul, se caracté-
rise -autour de l'axe constitué par le Niger- par des contacts per-
manents de populations v~riées. Des Peul aux Zarma, en passant par
les Tuareg, les Gurmance et les Hausa, l'actuel Départe~ent de
Niamey a en effet été le lieu de la coexistence, mais aussi de
l'affrontement, d'ensembles aux structures économique, sociale et
religieuse variées.
Quelques précisions sur l'histoire des peuplements
peul et zarma de la région permettent d'éclairer ce phénomène(l).
(1). L'histoire chronologique et évènementielle du peuplement de la
région, non seulement dépasse l'optique de cette présentation
du cadre de la possession en milieux peul et zarma mais, surtout,
s'avère extr€mement difficile à établir tant les migrations
des populations, leur époque et leurs motivations varient d'un
auteur à l'autre, d'un informateur à l'autre. Aussi bien parmi
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L'installation des Peul sur la rive occidentale du Niger (la rive
droite, aussi appelée Gurma, ancienne zone de peuplement gurmance,
face à la rive Hausa) se présente comme le résultat de la convergence
de vagues de migrations d'origines multiples. Des deux rives du Fleu-
ve, en provenance de l'Ouest (le Futa Toro, le Macina), ou du ~ord,
" è .....de nombreux groupes peul sont venus peupler -des le 13 slecle-
cette région qui, dans sa partie ~iveraine du Fleuve, prit le nom
de l'une de ces familles de Peul, le Bitinkooji (les Peul Bitinkoobe).
Quelle que soit leur origine, les différents groupes peul réprésentés
sur la rive droite ont tous été en contact, à des moments et pour
des durées variables, avec des populations réputées pour leur "ani-
misme" (les GUnffiance) ou, plus précisemment, adeptes d'un important
rituel de possession (les sOfJo.y et les Zarma).
Sans tirer de conclusions (hasardeuses du fait de la disper-
s~n et de l'insuffisance des données) sur l'histoire de la posses-
sion en milieu peul, il demeure essentiel de préciser
que cette région du Moyen-Niger a été un lieu de contacts rrultiples
(entre différents groupes peul et, à un autre niveau, entre Peul,
Gurmance et Zarma, notarr~ent), étalés dans le temps, que la présence
~ .' (2)du Fleuve n'a guere contrarles •
les textes d'Administrateurs coloniaux (voir les Archives Natio-
nales du Niger) qu'au sein de réflexions postérieures d'histo-
riens, les peuplements peul et zarma, au-delà d'une tr~me his-
torique connue, donnent lieu à de nombreuses incertitudes.
(2). Le Fonds Gilbert Vieillard (du nom d'un Administrateur colonial
grand connaisseur du monde peul et qui séjourna dans le terri-
~oire du Niger à la fin des années 1920) décrit des cultes de
possession(dan~ des villages peul) qui Q,<i5b~.;t.,,;t au moins
à la fin du 1ge sièCle, compte-tenu des générations de Peul
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Traversé par les hommes lors de leurs migrations(3), le Niger
décrit par ailleurs un espace des génies où les passages et les é-
changes avec la brousse et le ciel fondent la représentation locale
de la possession. Pour être accepté, un génie doit, en effet, être
identifié mais, aussi, localisé, parfois de façon très précise corrme
certains génies issus de villages connus du pays songhay (les Hargu
de la région de Tera). La principale famille de génies des panthéons
peul et zarma -les Tooru- donne une image précise de la place du
Fleuve dans un espace qui englobe ses deux rives, son amont et son
aval. Le Niger est ainsi la demeure d'Harakoy (la "maîtresse de
l'eau" en zarma), la mère des Tooru, dont les fils sont installés
sur la rive droite (Musa), la rive gauche (Manda), l'amont (Cirey,
Zangina et Faran Baru) et l'aval (Dongo). Or, dans l'optique de ce
propos introductif, il est remar~ùable de noter que ces génies repré-
sentent toutes les ethnies de la région, Peul (P~rakoy) et, successi-
vement, Gurmance, Hausa, Tuareg et Bariba (leur père à tous, Zabe-
ri, figurant le pôle sory~y de cette géographie).
De la rive droite du Fleuve (les zones actuelles de peuple-
ment) à ses eaux (demeure d'Harakoy), l'ethnie peul s'insère dans
l'espace de la possession délimité par une histoire des horrrres (les
représentées dans ces cérémonies empruntées à leurs voisins
Zarma.
(3). Avant de s'installer sur la rive occidentale,du Niger, les
Peul Bitinkoobe s'arrêtèrent, à la fin du lS e siècle, sur un
chapelet d'îles situées en amont de Niamey.
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Zarma ont peuplé à différentes époques les deux rives du Niger et
l'intérieur des terres) et de leurs génies riche en contacts. Pour
autant, l'ethnie peul a-t-elle de nos jours une spécificité, aussi
bien économique que sociale ou culturelle? Cette interrogation,
quelque peu abrupte, renvoie au problème de la nature peul de la pos-
session,dont l'évocation constitue à notre sens un préalable indis-
pensable à l'étude des formes de discours, de savoirs et de rituels
engendrées par ce système religieux.
2. Identité et "captivité": éléments du discours peul.
Par delà les frontières nationales et les influences linguis-
tiques, les Peul se réunissent, à travers toute ljAfrique sahélienne,
autour de la pratique d'une même langue, le fulfulde. Ce sentiment
d'appartenance à un groupe uni par une lan~Je trouve, au Niger, une
première illustration dans la désignation par un seul terme (hadoo-
re) de toute langue autre que le peul: ce sera le zarma dans les ré-
gior.s à majorité zarma et le hausa ailleurs. Ce consensus autour de
la langue peul ne s'effectue cependant pas~ejet des apports lin-
guistiques extérieurs. Dans le Bitinkooji, les Peul sont majoritaire-
ment bilingues au point d'avoir adopté un certain nombre de termes
zarrna. Le vocabulaire peul des acteurs de la possession (voir chapi-
tre 3, §1) illustre clairement cette faculté d'emprunt que possède
la langue peul.
La région où nous avons travaillé (le canton de Lamorde),
malgré l'ancienneté et l'importance du peuplement peul, ne se présen-
te pas comme une aire linguistique exclusive de toute autre mais,
plutôt, comme un pays (le Bitinkooji) où la plupart des personnes
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parlent peul. Il y a là une différence essentielle qui laisse la
voie ouverte aux influences extérieures tout en maintenant intacte
la con3cience d'appartenir à une entité peul fondée sur la pratique
d'une même langue.
Cette langue unificatrice témoigne néanmoins d'une coupure,
au sein de la société peul, entre "captifs" et "hommes libres,,(4).
En effet, le terme utilisé pour désigner l'''homme libre" (pullo au
singulier, fulbe au pluriel) par opposition au "captif" (dimaado/
rimaybe ou maccudo/rnaccube) est aussi celui employé pour parler du
Peul, en général, le membre de la communauté peul. On pourrait donc
en déduir-e que le Peul "homme libre" considère cornme extérieur à
la société peul le "capti f". L' ostracisme que les uns ("libres")
manifestent à l'égard des autres ("captifs") -apparemment confirmé
par cette terminologie- doit cependant être fortement relativisé.
D'une part, il serait extrêmement hasa~deux de penser que, dans ses
propos sur la société peul (par exemple), le locuteur peul confond
l'hor.'.me peul et le Peul "homme libre". Il Y a là indiscutablement
deux niveaux de dis:ours(5) et Pullo/Fulbe ne désigne ll"hornme li-
bre" qu1en référence aullcaptif". D~autre part, cette situation n'est
(4). Bien qu'il ne soit pas dans notre intention de prendre part
au vaste débat actuel sur la notion d'ethnie (que rend compte
dans sa variété l'ouvrage collectif dirigé par J.L.Arnselle et
E .Mbokolo, Au coeur de 1" ethnie, La Découverte, 1985) l' exem-
ple de la société peul de l'Ouest du Niger montre que la pra-
tique d'une même langue ne suffit pas à définir une etrulie.
(5). Un locuteur du fulfulde dira "il y a beaucoup de Peul (Fulbe:
les membres de la communauté peul) dans ce village zarma" et
"les Peul (Fulbe: "hommes libres") sont moins nombreux. que les
rimaybe (leurs "captifs")".
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pas propre au "captif" puisque toute personne n'appartenant pas à la
culture peul et, notamment, ne parlant pas le peul, qu'elle soit
Zarma ou ~ausa est Kaado, avant d'être Zarma ou Hausa. La langue
peul tend donc forterrent à isoler le Peul, et en particulier l'''hom-
me libre", des autres groupes. Dans cette optique, le "captif" n'est
pas nécessairement exclu de l'ensemble peul -comme c'est le cas
des Zarrr,a ou des Hausa- mais reste marqué par son origine non-peul.
Rappelons, en effet, que la majorité des "captifs" de Peul sont d'ori-
gine So?ay, Zarma, Gurmance et même Bambara, populations que cotoy-
èrent les vagues de migrations peul dans leurs déplacements vers le
Bi t i MOO j i.
3. La nature peul de la possession.
a. "Captifs" et "hommes libres".
Le rituel de possession que nous avo~s étudié est essentiel-
lement une pratique de "captifs,,(6). Partant de ce constat, et en
fonction de ce que la terminologie pe~l révèle de la place des
"captifs" dans la société, il convient de s'interroger sur la nature
peul des phénomènes de possession dans cette région. En d'autres ter-
mes, s'agit-il d'un rituel d'origine zarma ou sory~y) pratiqué
par de simples descendants de Zarma ou de sOT)o.y ) ou d'un cul te
qui possède sa propre spécificité peul? Dans les chapitres suivants,
nous nous attacherons à montrer l'importance de l'apport peul par
le biais du discours et, donc, de la langue peul. Au stade actuel
(6). Nous donnons plus loin (chapitre 6, §2 ) quelques chiffres sur
la proportion de "captifs" parmi les possédés de deux villages
peul du Bitinkooji.
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de la présentation des contours culturels et sociaux de la posses-
sion, nous pouvons d'ores et déjà préciser que nous sommes réellement
en présence d'une pratique peul, car l'affirmation inverse revien-
drait à exclure les "captifs" -principaux acteurs de la possession-
de la société peul du Bitinkooji et, donc, de toute société peul
à travers le Sahel. Or celle-ci ne se conçoit et n'existe qu'en ré-
férence au groupe des "captifs" -élément constitutif à part entière
de l'entité peul du Bitinkooji- qu'il importe maintenant de présen-
ter plus en détail.
. ,..nl (Le "captlf" est appele dlmaa]O ou maccudo kordo pour une
ferrme): le dirnaajo est, à l'origine, le descendant au-delà de la
3è génération du rraccudo, le captif de la première génération captu-
ré lors des guerres ou acheté sur les marchés(8). Au complexe dimo /
dimaajo / maccudo correspond chez les Zarma la "triade" borcin
("horr.r:-:e libre") / horso ("captif de case") / tenya ou tam (siMple
"captif"). Au sein du groupe des "captifs", la distinction horso /
banya recouvre celle opérée entre dirraajo et maccudo. Le premier est
le "captif" attaché à une même famille d' "hoIT'r.es libres" depuis plus
de trois générations alors çue le second reste le "capti fIt "corvéa-
ble et cessible à merci" (Olivier de Sardan, 1981-2, pp.59-60)
(7). La racine verbale rim- (d'où le pluriel rimaybe) signifie "en-
gendrer". Rimaybe pourrait donc désigner "ceux qui ne sont pas
nés" (sous-entendu "libres") par opposition à rimbe (dimo au
singulier) ies "hommes libres" (comme pullo/fulbe).
(8). Cette distinction est présentée par J.M.Bellot (1980) et W.Wil-
son (1984). Bellot ne parle plus, dans la suite de son exposé,
que de rimaybe pour désigner les "captifs" de Peul en général,
tenant compte en cela de l'abolition de l'esclavage, en 1905,
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exclu du mode de vie des borcin.
Par ailleurs, aussi bien chez les Peul que chez les Zarma,
le statut d' "homme libre" est lié au droit de participer à la guerre.
Schématiquement on peut donc dire qu'au pouvoir pOlitique et reli-
gieux (musulman) des "hommes libres" s'oppose ..-ou fait face- le pou-
o' • (9) d 0 0V01r mag1que ou r1tuel es "capt1fs". Ma1s, alors que c1est le
"capti f de case" (horso), au statut supérieur à cel ui du simple "cap-
tif" (1::E. nya ), qui détient le pouvoi r "rra gique" (lié à la sorcellerie
et à la possession) chez les Zarma, le "captif" de Peul qui remplit
les fonctions rituelles et matt:.rise le "pouvoir de la brousse" est le
maccudo.Le lien entre la condition captive et la détent-ion de pcu-
voirs religieux en marge de l'islam doit, par conséquent, être ap-
préhendé avec prudence, en tenant compte, d'une part, du statut
(privilégié dans le cas du horso zarma et défavorisé dans celui du -
maccudo peul) de la personne dans le système de la captivité et,
d'autre part, de l'origine des "captifs" en question (Gurr.,ance et
Zarma, aux pratiques religieuses distinctes, pour les "captifs" de
Peul) .
Pris globalerr.e:1t (cas zarma et peul confondus) l'''esclav·age''
,tlèd .. ,. 0 •-en tant que systeme om1nat1on econom1que et soc1ale- n'exp11que
, 0 0 (10) d " . ,pas a lU1 seul la possess1on ,ont l emergence renV01e a des
et de l'extinction du groupe des maccube, alors que Wilson con-
serve l'opposition rirraybe / maccube.
(9). L'expression "pouvoir rituel" est de W.Wilson (1984).
(10). A propos des Ghimbala de la Boucle du Niger au Mali, J.M.Gibbal
(1988, p.54 ) avance mê~e l'idée selon laquelle c'est la prati-
que d'un culte réprouvé par l'islam (les possessions par les
génies) qui a été à l'origine de l'asservissement des popula-
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données historiques, évoquées précédemment, comprenant-pour les Peul
no-tamment- un ensemble de contacts et d'échanges avec des popula-
tions réputées pour leurs pratiques religieuses "animistes".
La situation du "captif" dans la société p!ul trouve une juste
illustration dans les possibilités qui s'offrent -théoriquement- à
lui de s'extraire de sa condition. J.M.Bellot (1980, p.24) en relè-
ve trois, difficilement concrétisàbles:
1. -L'affranchissement: rare car il est du ressort du mait~e.
2. Le rachat de la liberté: le captif doit pour cela verser tous
ses biens à son propriétaire.
3. Le mariage: une femme dimaajo dev nait libre en épousant un
l'homme libre" (le cas de figure inverse -"femme libre" / dirraa-
~ ou maccudo était et reste irréalisable).
Le système de la "captivité" ne permet guère, dans la réali-
té, la remise en question de rapports de sujétion qui marquent,
aujourd'hui encore, le regard que le:::; ô1 captifs" de Peul portent sur
leur situation. Ainsi, ceux qui occupent des fonctions importantes
dans le rituel de possession constatent simplerrent, en face d' "hom-
mes libres": "noUS faisons ce que vous nous dites de faire".
La position du "captif" à l'égard de son maître" se nuance
-par rapport à un discours de soumission à la volonté des "hommes
libres" (exécution des corvées domesti~~es, travail dans les champs)-
si l'on s'intéresse d'une part à la gestion des terres cultivables
et, d'autre part, à l'organistation spatiale du village peul. Avant
la colonisation, les rimaybe n'avaient aucun droit sur la terre et
travaillaient celle de leur Itmaître". L'abolition de l' escla vage ne
modifia pas sensiblement le système en vigueur, comme le confirme
tion~ dont les descendants constituent l'essentiel des grou-
pes de possédés et de ~ (les chefs du culte).
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un Administrateur colonial (Pujol, ANN, 1948) qui situe à 1922 la
séparation effective entre les villages rimaybe et les villages peul.
De son côté, J.M.Bellot fixe à 1946 l'''éclatement des anciennes
structures de domination" (p. 38) qui concernerr, en particulier, l' oc-
cupation et le travail de la terre. Toujours d'après Bellot, une fois
les rimaybe théoriquementlibres de leurs mouvements, deux. situations
foncières se sont imposées dans le Bitinkooji:
"1. Peul et rimaybe occupent deux. espaces agricOles distincts:
les captifs ont quitté les quartiers dans lesquels les Peul
les maintenaient pour ouvrir de nouveaux terroirs, défricher
des terres libres et fonder des villages indépendants ( ••• )
Dans ce cas, la nouvelle communauté villageoise s'acquitte
normalement d'une redevance. au chef de canton".
Seuls trois villages du Bitinkooji sont organisés suivant ce
schéma.
"2. Peul et rimaybe occupent le même espace: les rimaybe restent
alors enti~rement soumis aux Peul ( ... ); il y a deux quar-
tiers mais un seul terroir agricole, propriété des Peul ( .•. );
les rimaybe les leur empruntent et paient aux Peul une rede'vcn-
ce en bottes de mil."
b. Organisation spatiale et possession: l'exemple du village peul
de Kareygoru.
Le cas du village peul de Kareygoru, qui a développé un
rituel de possession influent dans le Bitinkooji, s'apparente en
partie au deuxième schéma d'organisation de l'espace agricOle. En
effet, le partage d'un même terroir agricole -propriété des Peul-
ne se double pas d'une division du village en deux quartiers dis-
tincts. Installé en bordure du Fleuve, à flanc de dune, Kareygoru
est traversé par une unique piste. Son habitat est constitué de
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maisons en 'banco' (boue séchée) et de cases en paille. La mosquée
et la maison du chef de village sont situées à l'entrée Est du
hameau, du côté de la dune, alors que le lieu qui abrite les céré-
monies de possession se trouve de l'autre côté de la piste, vers le
Fleuve.
Cette séparation des deux "lieux de culte" (islam et posses-
sion) n'est cependant pas confirmée au niveau de l'habitat de leurs
principaux adeptes. A l'exception de la vieille zima (llorganisateur
des cérémonies de possession) du village, dont la maison jouxte l'ai-
re de danse des possédés, ses deux filles qui ont la charge effecti-
ve des rituels de possession à Kareygoru habitent l'une à llentrée
du village -côté Fleuve- et, l'autre, en son centre, à flanc de dune.
On constate la même diffusion dans l'espace villageois des autres
acteurs de la possession, d'Est en Ouest, de la dune de sable à la
ri ve du Fleuve.
D'autre part, il n'existe pas à Kareygoru de qJartiers spé-
cifi~ùerr.ent peul ou rimaybe. Par exe~ple, à partir de la mosquee
et de la maison du chef de village, il est impossible de délimiter
un périr:1ètre comprenant uniquement des maisons d' "hoIT,mes libres".
La proxir:üté entre Peul et "captifs" ne s'explique pas non plus par
des liens de dépendance: bien que voisins, les uns ne sont pas né-
cessairement les "maîtres" des autres. Précisons ,enfinl qu'aucune
dichotomie n'est sensible au niveau de l'habitat. On trouve des Peul
-comme le filS de l'ancien maraoout du village- qui habitent de nlO-
destes cases en pa ille, à l'instar de rimaybe, alors que certains
de ces derniers ont des maisons en 'banco' (c'est ainsi le cas de
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deux des trois zima de Kareygoru).
Cette indifférenciation entre Peul et "captifs", au niveau
de leur habitat, s'accompagne d'une relative permanence des sté-
réotypes de sujétion. Fortement ancré dan:5 le discours des rimaybe,
cette image de la "captivité" renvoie à une gestion contrastée des
terres agricoles. Ai:,3rti, la dépendance des rirraybe à l'égard des r
Peul, liée à la maîtrise, par ce3 derniers, de la production des
champs de mil (par exemple), se double de la pratique indépendante
de culture -par les ferr~es- de petits jardins. Nous avons là une il-
lustration sirr:ple rr.ai 5 signi fi cat:ive de la co:npl:§xité mais, surtout
t
de l~ cor~re~:e de la société peul dans son ense~ble qui cor.cilie un discours
de àomlr.ation et de r~érarch~sation, avec des pratiques écon~miques et socia-
les plus nuancées (à la quasi impossibilité des inter~arriages entre Peul
et "captifs" répond l'indéFer.dé.nce des fe:::::-.es ri:naybe dar.s leurs activités
agricoles domestiques et le pouvoir thérapeutique d.es "captifs" acteurs de
la possessior.). la cor~rer.ce de la société découle de l'équilibre ~ue ces
attltudes ouancées maintie~nent. Cet équilibre serait gravement ~enacé si
les "captifs" -par delà leurs origines- n'étaient plus considérés COIT..~e des
me:::bres effectifs de la société peul. Le rituel de possession qui concerne
principalement -:::ais pas exclusivement- des "captifs" de Peul n'est donc "Jas
une pratique d'étrangers puisqu'il participe de l'équilibre étaèl~t entre
les deux pôles constitutifs de l'identité peul.
CHAPITRE II
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LA POSSESSION : DEFINITIONS ET
GENERALITES SUR L'EXEMPLE NIGERIEN.
1. Transe et possession: définitions.
Les phénomènes de transe et de possession ont fait l'objet
de multiples définitions et classifications visant à recouvrir l'im-
mense champ culturel dans lequel ils s'inscrivent. Plutôt que de
mentionner brièvement les principales analyses de ces phénomènes,
nous préférons détailler deux approches contradictoires des notions
de transe et de possession qui, en évitant de se répéter, offrent
des éléments d'analyse pertinents pour les rituels africains)en
général1et nigériens,en particulier.
L.de Heusch (1971)(1) a été l'un des premiers anthropolo-
gues à proposer une classification à valeur universelle des différen-
tes formes de possession et de chamanisme. Ces deux phénomènes que
l'auteur estime structurellement liés, constituent "deux modes d'ap-
proche du sacré par le moyen de techniques corporelles plus ou moins
. , . (2). .
vlolentes debouchant parfols sur l'extase'" • L'Opposltlon de base
(1). Le chapitre auquel nous nous référons ici, "possession et cha-
manisme", est extrait du tome II des Annales du Centre d'Etudes
des Religions de l'Université de Bruxelles et date de 1962.
(2). Ibid. p.227. Luc de Heusch considère la possession et le chama-
nisme comme des "religions extatiques". Il ne différencie pas
formellemnt transe et extase. En 1985, dans les Actes de la Ren-
contre Internationale de Nice, il situe la transe (en 1962 il
de ces deux thérapeutiques se situe dans le moyen de la cure: le
chamanisme est un voyage (une "démarche ascensionnelk") alors que
la possession est un acceuil, une réception (une "démarche incarna-
tionnelle"). Le chaman est un guérisseur qui intervient dans les cas
de dépersonnal~o.t.ion et son travail consiste soit à "reconquérir"
et à procéder à la "réintégration" (p.229) de l'âme du malade (ler
cas de figure), soit à expulser du corps du malade une âme étrangère
(2 è cas de cure). t1Adorcisme" dans un cas (le chamanisme A), "exorcis-
me" dans l'autre (le chamanisme B) la cure charnanistique se carac-
térise par un voyage de l'âme du chaman prenant la forme d'une "mon-
té au ciel" ou d·' une descente aux enfers".
L.de H~usch propose pour la possession une partition analogue
à celle du chamanisme, suivant la technique thérapeutique qu'elle
implique, "adorcisrne" ou exorcisme. Dans la "possession authentique"
(possession A), l'esprit est accepté par le patient et son entourage
comme un bienfait. Le culte qu'elle induit permet de définir une
"religion initiatique". L'initiation du possédé aura alors pour but
d'identifier la divinité de façon à lui plaire et à répondre à ses
désirs par le biais, nota~~ent , de sacrifices.
1
A l'opposé de cette possession assumée, L.de Heusch définit
la"possession maléfique" ou "inauthentique" (la possession B) faisant
parlait de "crise extatique") comme le phénomène autour duquel
s·, élaborent la possession et le chamanisme. Or G. Rouget (1981)
a montré avec précision que la transe et l'extase sont des états
diamétralement opposés et difficilement interchangeables comme
le laisse penser L.de Heusch.
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appel à l'exorcisme. Le chamanisme B et la possession B ont tous les
deux pour objectif l'expulsion du corps du patient d'une âme étran-
gère et nocive, mais les techniques utilisées (voyance dans un cas,
incarnation dans l'autre) décrivent deux thérapeutiques distinctes:
"nous passons ( ••• ) du domaine de la médecine psychosomatique prati-
quée par le médecin-fou (chamanisme) à une médecine mentale à l'usa-
ge du malade-fou (possession)" (p.23l).
Dans la possession "maléfique", la transe joue un rôle déter-
minant puisqu'elle est à la fois le signe de la maladie et l'instru-
ment de sa guérison. A la transe du malade dans cette possession
s'oppose la transe du médecin dans le chamanisme. Cette opposition
suivant le support de la transe (la malade ou le chaman) s'applique
aussi pour les formes de possession et de chamanisme utilisant l'ador-
cisme (A), l'adaptation du corps du possédé à la divinité bienfaitri-
ce. Mais, alors que dans la thérapeutique chamanistique l'adorcisme
"restitue l'équilibre de la personnalité ancienne" du malade, il
introduit chez le "possédé anthentique" une "nouvelle personnalité",
créant une situation sociale bénéfique, une communication entre les
hommes et les dieux" (p.233). L.de Heusch illustre cette "possession
authenti:rue" par l'exemple soryay-zarma et, incidemment, peul. Toute-
fois, bien que débouchant sur un adorcisme, la forme de possession
que l'on rencontre au Niger ne s'apparente pas à une possession
"heureuse" pour laquelle "la présence étrangère-à-soi cesse d'être
ressentie comme un état pathologique pour n'être que pure épiphanie"
(p.232). En effet, le génie qui rend malade pour la première fois
une personne est considéré, par ceux-là mêmes qui auront la charge
de son initiation, comme un malheur. Objet de toutes les craintes
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et présenté comme une fatalité, le génie n'en sera pas moins accep-
té et maîtrisé au cours de l'initiation. Aussi, à la constatation
de L.de Heusch pour qui -loin d'être refusé comme un mal (possession
B: exorcisme) l'esprit est accepté comme un bien" (possession A:
adorcisme), nous préférons suggérer l'idée que l'esprit est initia-
t t , (3) '.lemen acc~p e comme un mal , un mal necessalre en somme.
En préliminaire à une classification détaillée des phénomènes
de possession, G.Rouget (1980) s'attache à définir la transe par
opposition à l'extase. Contraire en tous points à l'extase, la tran-
se se caractérise par "le mouvement, le bruit, la société (elle est
vécue publiquement), la crise, la surstimulation sensorielle, l'a-
némie et l'absence d'hallucination" (p.35). La transe régit de la
sorte deux attitudes très dissemblables: la possession (une visite
que l'on reçoit) et le chamanisme (un vo}~ge que l'on fait). D'autre
part, suivant la nature du rapport du possédé à la divinité, trois
types de transes mystiques sont identifiables. Tout d'abord, dans
le cas d'une coexistence, pendant la transe, du sujet et de la divi-
nité, il Y a "inspiration" et non pas possession; dans la rencontre,
la "cornmunion" entre un homme et un esprit, il ne s'agit plus d'ins-
piration mais de "transe communielle"; enfin, la possession telle
que nous la rencontrons au Niger est une transe Widentificatoire"
car elle débouche sur une permutation de personnalité entre l'homme
et son génie. Le processus identificatoire détermine donc l'existence
de la possession, qui sera appelée possession "authentique" par de
Heusch et "transe identificatoire" par Rouget.
(3) Ce thème de l'ambiguïté du rapport à la possession par un génie,
perçue comme un mal mais assumée, crainte mais désirée sera dé-
veloppé dans les chapitres III et, surtout, IV.
Par ailleurs, la possession (une "identification") ne peut
se concevoir sans initiation. Le parallèle établi entre l'obsession
("état d'une persorme qu'on suppose troublée, assiégée par le diable"
et la possession ("habitation actuelle du diable dans le corps': p.
80) s'articule en effet autour du processus initiatique: "l'obsession
débouche soi~ sur l'initiation -pour devenir alors possession- soit
sur l'exorcisme, alors que la possession qui ne se conçoit qu'après
l'initiation ( ••• ) ne débouche en aucun cas sur l'exorcisme" (p.82).
G.Rouget définit la nature de la transe (obsessiormelle ou identi-
ficatoire) par sa finalité, un exorcisme ou une initiation. En posant
une incompatibilité structurelle entre possession et exorcisme, il
s'oppose de fait à De Heusch qui admet l'existence d'une possession
"maléfique" ou "inauthentique", nécessitant un exorcisme.
Les objectifs des différents types de transes précisés, G.
Rouget revient sur le cas particulier de la transe dans les rituels
de possession africains (vodun au Bénin, holey au Niger). L'analyse
du moment de l'initiation lui permet d'identifier deux états chez
le sujet de l'initiation donc deux formes de transes. Dans la plus
grande partie de l'initiation, la persorme évolue dans un état de
dépersonnalisation marqué par une profonde hébétude, une "déposses-
sion" qui définit ce que l'auteur appelle une "h.-anse initiatique".
Elle se distingue nettement de la "transe de possession" qui ne con-
cerne plus l'initié mais le possédé. Ces deux transes expriment les
deux objectifs de l'initiation: "l'un est de former des initiés ( ••• )
en faisant (la persorme) membre d'une confrérie qui tient de la so-
ciété secrète puisque l'initiation est liée au secret; l'autre est
de former des réceptacles aux dieux ( .•. ), des possédés" (p.96).
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Parfois imperceptible, le passage, au cours de l'initiation, de la
transe initiatique à la transe de possession ne correspond pas à
une évolution entre un état intermédiaire et un état final. Nous
sommes en effet en présence de deux transes distinctes qui, si elles
se rencontrent chez une même personne dans un laps de temps réduit
(l'initiation), n'en ont pas moins des vocations opposées: l'une
est orientée vers le dedans, le secret, et confère un savoir (la
transe de "dépossession" ou "initiatique") et l'autre est tournée
vers le dehors et n'a de sens que public (la transe de possession).
G.Rouget reste donc prudent quant à la différenciation de ces
deux transes suivant leurs seules manifestations extérieu~. A des
constatations fragiles et incertaines, il préfère opposer deux pr~­
losophies de la transe, l'une relevant de l'intime, du savoir et l'au-
tre de l'ostentation. Partant de cette distinction de deux types de
transes au sein de l'initiation, nous serons amenés à réfléchir à
la nature du savoir transmis par la possession et à son contexte
de transmission: doit-on le cantonner au seul moment de la "transe
initiatique"? Quelles fonctions remplit un savoir rendu public?
y a-t-il une hiérarchie de savoirs liée à la nature de sa transmis-
sion, secrète ou publique?
Les deux réflexions que nous venons de résumer sur le contenu
de la transe, de la possession et, incidemment, du chamanisme, sont
autant d'approches différentes de ces phénomènes complexes, qui per-
mettent de décrire1en partieJle rituel de possession zarma-peul.
~ors que L.de Heusch s'intéresse aux processus techniques à l'oeu-
vre (adorcisme/exorcisme), G.Rouget préfère une analyse précise de
la finalité (l'inspiration, la co~~union ou l'identification et dans
ce dernier cas, l'initiation ou la possession) des phénomènes de
transe. Dans l'optique de ces analyses(4), le rituel zarma-peul re-
lève donc à la fois de la "possession heureuse" nécessitant un ador-
cisme (de Heusch) et de la "transe identificatoire", dans sa double
formulation de "transe initiatique" et de "possession".
2. Fondements religieux de la possession zarma.
Le mythe d'origine et l'organisation de la possession dont il
sera question dans les pages qui suivent sont loin de faire l'objet,
dans le détail, d'un consensus de la part des chercheurs ayant étu-
dié le rituel de possession zarma. Les divergences et contradictions
qui marquent notamment les différentes représentations àu panthéon
zarma nous paraissent traduire une malléabilité du savoir des infor-
mateurs. Cette réflexion sur l'individualisation du savoir mérite
d'être approchée comme un élément à part entière du fonctionnement
de la possession (Cf. chapitre VIII) et non comme une simple distor-
sion dans le contenu du savoir transmis, que le chercheur se devrait
d'aplanir et de ma squer.
Dans le complexe religieux zarma, un certain nombre d'influen-
ces modelèrent le culte des génies(5). Nous avons tout d'abord le
(4). Ces deux auteurs ne peuvent rendre compte de la richesse des ana-
lyses disponibles sur ~e sujet. Parmi celles-ci, citons les
travaux généraux de F.Schott-Billman (1977), G.Lapassade (1976),
I.Lewis (1977) et surtout, R.Bastide (1972) qui analysent les
différentes formes que revêtent les rituels de possession/à
partir de l'opposition classique entre transe préliminaire (ou
sauvage, pathologique) et transe de possession (ou rituelle).
(5). Nous reprenons ici l'énumération d'influences religieuses propo-
sée par J.Rouch (1960, pp.9-12).
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culte des génies de lieux (les zin), entités qui habitent les diffé-
rentes parties du paysage (arbre, rocher, montagne ••• ) et qui sont
tenus pour responsables de la qualité des récoltes. Les descendants
des anciens maîtres du sol ou ceux des premiers conquérants de la
région ont la charge du culte de ces génies de lieux qui comprend
des sacrifices annuels aux zin. Parallélement à ce culte et indépen-
damment de celui rendu à la divinité du fleuve, Harakoy, il existait
autrefois un rituel destiné aux zin de l'eau (les mares, les lacs
ou le fleuve) légué par les anciens maîtres du fleuve (les Do et
les Bezo). Ces deux cultes originaux ont subi aujourd'hui l'influen-
ce des pratiques religieuses introduites par les occupants succes-
sifs du pays zarma. Parmi eux, les Sorko ("pêcheur" en zarma), en se
déplaçant sur le cours du fleuve, ont amené leurs divinités, dont le
culte s·'étendai t à tout le Niger et plus seulement à quelqtleS lieux
précis (comme dans le cas des zin de l"eau). A l'origine maîtres-
pêcheurs, les sorko sont les principaux dépositaires du savoir sur
les danses de possession. Cependant, alors qu'il existe des sorko,
simple pêcheurs, qui ne sont pas agents du culte des génies, nous
rencontrons des sorko spécialistes des danses de possession qui
n'ont aucune expérience pratique de la pêche.
Parmi les autres influences qui façonnèrent le pays zarma
(nous avons déjà évoqué celles de l'islam en général et des popula-
tions peul, bambara ou gurrnance, en particulier), nous retiendrons
celle des religions mandingues dont est originaire le culte des
idôles tooru (ou tor), qui sera par la suite assimilé au culte des
génies Tooru. Les tooru sont des objets matériels (pierre, morceau
de bois) ou des éléments de paysage (une anfractuosité) où vivent
des génies. Le culte rendu aux idôles tooru par le biais de sacrifi-
ces fur combattu, en tant que survivance païenne, par l'islam qui se
montra, en revanche, plus tolérant vis-à-vis des génies Tooru. Cette
tolérance de l'islam peut s'expliquer par les similitudes qui exis-
tent entre les djinn musulmans et les génies zarma. Le culte des
génies Tooru et l'islamisation du Pays zarma semblent être intime-
ment liés dans le temps. J.p.olivier de Sardan (1982-1) pense même
que "l'apparition des danses de possession (donc du culte des génies
Tooru) s'est faite par la transformation ou la subversion d'une
structure ancienne (les tooru-idôles) en une structure nouvelle (les
Tooru génies)" et serait·contemporaine de l'islamisation intensive
du Songhay par l'Askia Mohamed et (de) la migration de l'ancienne
dynastie des Sonni" (p.36S). Dans le pays gurma, les zirna peul ad-
mettent, aujourd'hui encore, avoir des tooru-idôles (pierres, trous
dans la terre) auxquels ils sacrifient chaque a~~ée des animaux (pou-
lets).
La conception du monde zarma s'articule autour de trois axes
dont les pôles sont à la fois antagonistes et complémentaires: le
ciel (bene)- la terre (ganda), le feu (denji)- l'eau (hari) et la
brousse (ganji)- le village (kWara). Les génies de la possession
dont il sera question par la suite se rapportent tous à l'un de ces
trois couples. A cette division classique du monde, J.Rouch (1960)
ajoute une partition du ciel en sept couches superposées qui abri-
tent le Dieu unique (premier niveau), les anges (Sè) et les génies
de la possession (le 7è niveau, juste au-dessus de la terre). Le
monde (duniya) est soumis à la volonté du Dieu unique, Irkoy ("Notre
Maitre") confondu avec Allah.
Un certain nombre de divinités entourent Dieu et lui servent
d'intermédiaires avec les humains. Parmi eux, les anges (ma~ka)
sont chargés par Dieu de surveiller le monde où ils se déplacent
facilement grâce à leurs ailes. Ces auxiliaires de Dieu apparaissent
parfois en rêve aux sohance - les maîtres-magiciens soryay - pour les
guider. Figures complémentaires des anges, les démons (seytan) ont
à leur tête Iblis (Satan), figure du mal aux pouvoirs illimités (tel
génie particulièrement craint et mal intentionné sera appelé Iblis).
Les seytan sont fréquement pris pour les génies de la possession
responsables des maladies incurables. Les génies de lieu -les zin -
furent les premières cratures terrestres envoyées par Dieu. Devenus
invisibles, ils se répartissent en "bons" (les zin blancs) et mau-
vais (les zin noirs), et sont les équivalents des djinn musulmans.
Enfin, semblables aux hommes (regroupés en familles, ils parlent
des langues et exercent des activités connues) les génies de la
possession - holey ou ganji(6)_ sont invisibles et immortels: ils ont
aussi le pouvoir de s'incarner dans le corps de certaines personnes.
Afin de contrôler les activités sur terre de ces entités disparates,
Dieu envoya parmi elles Ndebi, le démiurge. Assimilé par les musul-
mans au Prophète Moha~~ed (Anabi=Ndebi), Ndebi est considéré comme
le chef des anges ou des djinn ou, encore, co~me un honme puissant
"interlocuteur des magiciens et des faiseurs de charmes parens" (Oli-
vier de Sardan, 1982-1, p.306).
Les correspondances et les similitudes entre les conceptions
du monde zarma et musulmane (Irkoy-Allah,djinn-zin, Satan et les an-
(6). Ganji désigne aussi en zarma la brousse, la demeure de nombreux
génies.
ges) sont caractéristiques des liens qui unissent les deux systèmes
religieux. Dès lors, l'opposition si souvent admise entre islam et
religion "traditionne1k" ne perd-e11e pas son sens? Peut-on encore
parler de religion traditionnelle pour définir un système religieux
ayant su à ce point intégrer et interpréter les apports de l'is-
1am?(7) La religion zarma constitue-t-e11e pour autant un simple
syncrétisme? la présentation dis récits d'origine des principaux gé-
nies de la possession permet, à cet égard, d'avancer quelques é1é-
ments de réponse.
Les génies à forme humaine sont répartis en sept grandes fa-
mi11es(8): les Tooru, génies du fleuve et dü ciel, les génies blancs,
les sénies noirs (des captifs), les génies Hausa., les ~rgey ou
génies froids, les Atakurma, génies nains de la brousse et ,enfin,
les Hauka, génies de la colonisation. A l'origine des génies magis-
traux Tooru, nous trouvons le premier couple de génies, Suntan et
Mantan. Leur descendant à la quatrième génération est le "père de
tous les Tooru", Dandu Urfama. Deux générations après naquit Hara-
koy, génie Tooru du fleuve. Harakoy eut cinq enfants avec des maris
différents. Ils représentent les principales ethnies de la région:
Tuareg (Mari cirey, le génie de l'éclair; Zangina Surgu et Faran
Baru Koda), Gurrnance (Musa, le génie chasseur, maître du vent) et
(7). Dans le chapitre suivant consacré à la terminologie des rituels
de possession, nous aurons l'occasion d'évaluer la part et la
nature des emprunts lexicaux à l'arabe, donc à l'iSlam.
(8). Pour faciJiter l'approche du monde des génies, nous nous réfé-
rons aux études de J.Rouch (1960) et F.Diarra (1971).
Nous évoquons dans le chapitre VIII et dans l'annexe C les varia-
tions rencontrées au sujet du nombre et de la composition des
fa~i11es de génies.
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Hausa (Manda Hausakoy, le génie de la forge)(9). A ces six Tooru
(Harakoy et ses cinq enfants) vient s'ajouter Dongo, le génie du
tonnerre, chasseur d'éléphants et captif d'origine bariba. Hausakoy,
admiratif devant le courage de chasseur, décide de l'attirer dans sa
famille. Il envoie alors une femme séduire Dongo qui décide finale-
ment de rejoindre les Tooru. Avant de quitter les siens pour les
Tooru, Dongo promet à son père de ne posséder que des esclaves (hor-
~), faute de quoi ses frères frapperont tous les humains, sans dis-
cernement. Mais Dongo ne tient pas sa promesse et possède un homme
libre. Les quatre frères de Dongo foudroient alors, en représailles,
des hommes. Les villageois accusent Dongo de les avoir trompés et
d'avoir failli à sa parole. Aussi, des pêcheurs sorko prennent sa
défense et révèlent aux hommes le nom des quatre plantes secrètes
des frères de Dongo qui préviennent et soignent les blessures pro-
voquées par la foudre.
Cet incident intervient après un épisode décisif de l'h.is"tL.~te df.)
~i"-5 sorry ~i est l'organisation du premier Yenendi. Dongo est
alors dans le ciel en compagnie de ses frères adoptifs, Musa et
Hausakoy. A la demande du génie du tonnerre, ils lui confectionnent
un boubou noir et une hache ornée d'une clochette. Dongo essaie sa
nouvelle hache et brÛle un village en le foudroyant. Un pêcheur
(10) , d'" , .
sorko du nom de Faram Maka repon a la volonte de Dongo qu~
(9). Les so~y sont représentés par Zaberi, le père d'Harakoy.
(la). Faram Maka est un des quatre "sorko des premiers temps" avec
Fata Kafaran, Mayda Kafaran et Zinci Baru.
justifie son acte par l'absence, dans le village, de griots qui le
flattent. Fararn Maka apprend du père d'Harakoy les louanges de Don-
go et peut maintenant appeler le génie du tonnerre et ses frères.
Dongo vient et réussit alors à ranimer les foudroyés en les asper-
geants avec l'eau de la j~ rituelle (le harnpi) autour de laquelle
les sorko et les Tooru se sont réunis. Dongo émet à cet instant un
certain nombre de conditions pour ne plus foudroyer les gens. Il
demande notamment que le sorko Faran Maka apprenne à ses enfants
les devises des Tooru et que, le septième mois de chaque année, soit
organisée une fête, le Yenendi, pour calmer le génie du tonnerre
à l'approche de la saison des Pluies(ll). Les Yenendi suivants se-
raient donc la répétition de l'initiation (utilisation du hampi,
apprentissage des louanges) de Faran Maka par Dandu, l'ancêtre d'Ha-
rakoy. Ce premier Yenendi permet donc à un groupe d'ho~~es, les sor-
~, de communiquer avec les génies Tooru par le biais de louanges.
Un autre épisode décrit l'acquisition par les sorko de ce
pouvoir d'entrer en contact avec les Tooru.
Après la dispersion de ses enfants qui ont suivi leur père,
Harakoy réside seule dans le fleuve. Les zin du fleuve réussissent
à la chasser de son dorraine vital. Harakoy appelle à son secours
successivement Mari Cirey, Zangina Surgu et Hausakoy qui échouent
dans leur combat contre les zin. Musa Gurmance demeure son seul es-
poire Prévenu par une grue cOUL-Onnée (qui lui parle dans la langue
ésotérique des Tooru) des difficultés de sa mère, Musa arrive dans
le fleuve et, grâce aux charmes magiques que son grand-père lui a
(11). Récit rapporté par J.Rouch (1950, pp. 53-55).
confectionnés, il vainc les zin. En signe de remerciement, Harakoy
demande aux quatre sorko des premiers temps de réciter des devises
pouvant plaire à Musa. Les trois premiers ne réussissent pas à satis-
faire Harakoy. Seul le vieux sorko Zinci Baru(12) invente une devise
pour Musa qui plaît à Harakoy et que les sorko se transmettront,
jusqu'à aujourd'hui, de père en fils. Cette scène'mythique" se clôt
avec le retour des génies Tooru dans le ciel, la brousse et le fleuve.
Le rÉc.it évoque par ailleurs les premières danses de possession,
sans remonter toutefois aux origines profondes du rite. Le pre~ier
Yenendi marque à cet égard une rupture: alors qu'à cette occasion
les Tooru étaient venus en personne répondre à l'appel du sorko
Faran Maka, ils ont ensui te pris l:'habitude de s'incarner dans des
personnes et de parler par leur bouche. Parmi les Tooru, Dongo fut
le seul à ne posséder personne. Ce n'est que plus tard qu'il possé-
da un homme libre, entraînant un conflit avec ses frères. L'arrivée
des Tooru dans le syst~e de la possession n'eÀ~lique pas l'origine
géographique du rite en lui-même, que J.Rouch (1960) situe en Eg}~-
te (Misra).
Le récit JlIstoriqu.e qui donne cette origine aux danses de pos-
session zarma définit aussi le rôle de certains acteurs du rituel
actuel: "Galankagou avait sept vautours, sept chevaux et sept aveu-
gles. Il arrachait le crin de la queue de ses chevaux pour faire
les cordes du violon; au son de cette musique il faisait danser
0L). Légère diÏfArence avec le récit détaillé de J.Rouch (in Actes
Séminaire SCOA), dans la version de F.A Diarra (1971), c'est le
sorko Faran Maka qui prononce l'éloge de Musa qui satisfait
Harakoy.
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ses sept aveugles qui devenaient possédés par les génies portés
par les sept vautours. Galankagou est le premier zima, ses vio-
lons sont les premiers violons, les sept aveugles sont les pre-
miers kumbaw (spécialistes des Tooru) et les bagues de plume
que les sept vautours avaient autour du cou sont devenues les
bagues que portent tous les zima" (Rouch, 1960, pp.72-73).
L'origine orientale du rituel de possession proposée par ce récit
est à rapprocher du lieu d'origine des Tooru (la vallée du Nil en
Egypte) qui émigrèrent à travers le Sahara jusque dans le pays zarma.
Ces simples constatations ne permettent cependant pas de conclure
à l'existence d'un foyer oriental du rituel dans son ensemble -génies,
acteurs et technique de la possession-, du fait de la rareté et de
l'imprécision des données "mythologiques".
D'une façon générale ,1/h.Istol/'t. ~s ~er~) $0?aY-Zarma se présente
sous la forme d'une somme d'épisodes mettant en scène un Tooru ou
un sorko, dans leurs rapports avec différentes entités (holey ou zin).
Il serait donc vain de vouloir présenter un tout cohérent: les contra-
dictions dans le r~lt ne manquent pas, la chronologie des évènements
morcelés s'avérant, à elle seule, extrêm~~ difficile à établir.
En mettant l'accent sur quelqùes faits~mythiquesMdes génies Tooru,
nous avons voulu éclairer des évènements essentiels du rituel de
possession comme l'action de Dongo, l'origine du Yenendi et le rôle
des sorko, interlocuteurs privilégiés des Tooru. La place détermi-
nante qu'occupent les sorko dans l' J,.istelre ks tfntf!....,est caractéristique
des liens et des expériences qui unissent les hommes et les génies.
Ils s'entraident et se respectent comme en témoigne la victoire du
sorko Faran Maka sur le zin du fleuve qui terrorisait les pêcheurs
et maintenait les Tooru en captivité. Récioroquement,ce sera le
"père" des Tooru, Dandu Urfama, qui confiera à Faran Maka la devise
de Dongo, évitant aux hor:..~es sa colère. L'i)T,brication des e);périe.-.::es
hU!:",aines et divi:.es pose le problè:r:e des éc:-,an;Jes entre le~t 'rr,yt~,~'
et l'histoire. Cet':e q-..lestion essent.ielle -dé\'eloppée par la suite (ch
8)- s'insère dans la compréhension d~ paysage historique de la posses
sion modelé par les deux phénor:è~es majeurs que furent l'arrivée des
génies Ea~~a e~ la cont.es~ation ha~allis~e.
J. Les g4L~es H:uk~ et la dyn~~ique de la F05~es~ior..
Les mo~ve~ents de résistance à la colonisation française
(fin du XIXè siècle) se développèrent rapide~ent. l'entreprise colo-
niale de "diviser pour règ;ler", en cré~nt des tensio~s entre no=:-a::es
et. séden:.aires, utilisa les pop-...:latio::s loc:a,:es corc-:e so·.-:rce de fi-
nan::e;.ent du projet colonial (p~r l'ins~auration de l'i;.pôt) et
lées à cet ef:e~) ( ",c_.~_0'-'- ~,
gie·.:..x des rr'c....:·,-e~e~ts (de rési s':.~nce) ne s~ l i!'7'.i tÈ-rer.l.t pas se-..:1E::-e::.:.
à l'isla!'7' et re:lé:.èrent le syncrétis~E proprE a~ populatio~s dE
nos ré;ions da~s ce domaine" (p.216).
En e:fet, les gran:3s "lEaders" zarrr.a de ces mou""e;'Ents, a:..:.-
àelà d'u!'l discours religie-1.lX stricte::-,ent iSla.,üq..le (la lutte contrE
les "incro}ë::t.s"), consul taiEnt. les gé~es de la possession sur les
rnojOens à utiliser pour vaincre les fra~.;ais et pcssé~aient, èa::s
résistance, mais il inquiéta les autorités coloniales et participa
à l'érosion du mythe de "l'invincibilité de l'européen" (Kimba, p.
186). Plus de 40 ans après ces évènements, Sellier, un administra-
teur cOlonial,évalue en ces termes le danger que constituèrent les
références religieuses des populations zarma lors des révoltes de
1905-1906: "le caractère zarma vaniteux, aimant l'intrigue, islami-
sé mais demeuré superstitieux fut le réceptacle idéal de tous ces
ferments. S~nsibles aux influences_mUSulmanes et aux sortilèges
animistes, ils se sont laissés fanatiser facilement (1947,p.29).
vingt ans après les révoltes du début du siècle, un autre
mouvement de contestation prit pour assise les rituels de possession
(13) ~, ~
zarrna. Le mouvement des Hauka se developpa a partir des regions
hausa (Birni n'Konni) pour s'étendre dans l'Ouest du pays. Arrivées
dans le Kurfey (la région de Filinge), ces nouvelles possessions
attirèrent l'attention des administrateurs coloniaux, avant de se
répandre dans l'ensemble du pays zarrna. Au cours d'une cérémonie
de possession, des jeunes gens furent possédés par des génies incon-
nus de tous et représentant l'ensemble du corps militaire français
ainsi que des personnalités civiles: le Commandant, le Gouverneur,
le docteur ..• Ils disaient venir de Malia, sur la route de La Mec-
que. En effet, la première possession par un hauka toucha un ancien
combattant de la guerre de 1914-18, possédé au retour d'un péleri-
nage à La Mecque, par le génie Istambul (les génies qui suivirent
sont ses fils). L'année même où ces évènements se produisirent, en
1925, un administrateur (anonyme) du Cercle de Niamey ~value ainsi
la situation:
"il convient de signaler une sorte de vent de folie qui souffla
(B ). Hauka: "folie" en hausa.
en juillet dernier sur ~ cantons du Kourfey, du Tondikwindi et
du Tondigandia et qui venait de l'Est. Dans la plupart des villa-
ges, des jeunes gens, en proie au 'bori' (génie en hausa) avaient
formé des groupemerts parodiant nos instructions militaires. Des
commandants, des capitaines, des lieutenants, jusqu'au bas de
l'~le hiérarchique avaient été désignés ( ••• ). Une femme ( .•• )
avait été l'instigatrice de ce mouvement nullement dirigé contre
nous. Par ailleurs, certains indigènes avaient fait courir le
bruit qu'il fallait égorger le poulet pour plaire à Allah, que les
mosquées devaient être transportées en brousse et qu'une certaine
promiscuité sexuelle devait exister. ( .•• ) Les membres de cette
société se prétendent invulnérables à toutes les armes. Chacun
des adeptes est coiffé d'une chéchia rouge et possède un minuscule
fusil de bois orné de gris-gris qui 'lancera un jour des balles
alors que ceux des français ne partiront pluS' ( ••• )".
Contrairement à ce que sa description révèle, l'auteur de
ces lignes affirme avec certitude que ces parodies de la force mili-
taire ne constituent nullement une critique de la situation colonia-
le. Cette étonnante naïveté s'inscrit dans la perception (un mélange
d'ignorance et de mépris) que les français ont, à cette époque,des
rituels de possession. Ainsi, au début du sièCle, ces manifestations
religieuses n'inquiétaient guère les militaires français: "je crois
pouvoir affirmer que les contortionnaires (les possédés par les génies
ne sont pas des professionnels comme on l'a quelquefois prétendu.
Ce sont au contraire des individus faibles et d'imagination mala-
dive" (Buck, 1944). L'appréciation optimiste de 1925, rapportée
précédemment, prend dès lors un sens. A l'instar des rituels de pos-
session, celui des Hauka n'a aucune vocation contestataire. En ne
s'attachant qu'à des formules ("la principale chanson des Hauka avait
pour leit-motiv: 'les fusils des blancs sont comme de l'eau' (Brachet,
1944) le pouvoir colonial ne perçut pas, dans un premier temps, le
foyer de contestation que représentaient ces génies nouveaux venus,
à la fois pour l'administration coloniale et pour les musulmans.
Par leur refus de la situation coloniale, les génies Hauka ne pro-
posent pas qu'une simple inversion symbolique du pouvoir militaire.
En rejetant le recensement (lié à la ~rainte de l'impôt) et le tra-
vail forcé, les adeptes des Hauka manifestaient en effet - au-delà
des transes - leur opposition au système colonial (Olivier de Sardan,
1982-2, pp.281-282). Par ailleurs, comme le suggère le rapport poli-
tique de 192 S, l 'atti tude des Hauka ("égorger un poulet ••. transporter
les mosquées en brousse") rencontra une forte opposition parmi les
tenants de l'islam mais, aussi, à un degré moindre, parmi ceux des
rituels de possession. Ces derniers pouvaient difficilenent accep-
ter de voir des génies manger du chien comme le faisaient les Hauka
(cf. le film de J .Rouch, . "Les maitres fous"). Mais, alors que le pou-
voir colonial finit par prendre la mesure du danger que représentaient
ces nouvelles formes de possession et que l'hostilité des musulmans
demeurait, les zima (les "prêtres" des rituels de possession) accep-
tèrent ces génies, confirmant en cela leurs facultés de synthèse
et d'intégration d'apports extérieurs.
J.P. Olivier de Sardan (1982-2) analyse le mouvement des
Hauka, malgré la méfiance et le rejet initial dont il a été victime,
comme une forme de "rééquilibrage du monde des génies de type inté-
grateur et sécurisant malgré les apparences contraires" (p.19S).
La famille des génies Hauka n'a depuis lors cessé de se développer
au point de compter de nos jours plus de cinquante membres. Repré-
sentant des figures historiques précises de la colonisation (le
Gouverneur Crochichia, célèbre pour sa sévérité, donna son nom à un
Hauka, Crosisia), les Hauka ont peu à peu intégré le panthéon et la
mythologie zarrna. Le rattachement généalogique des Hauka à Dongo,
le génie le plus puissant parmi les génies du ciel, est un exemple
caractéristique d'assimilation de l'histoire par le mythe.
En conclusion, le développement et la pérennité de la posses-
sion par les Hauka illustre deux importantes caractéristiques des
rituels de l'Ouest nigérien:
1- Ils n'évoluent pas en vase clos. Les Hauka sont apparus
tout d'abord en pays hausa avant d'arriver chez les Zarma. La pos-
session en général se nourrit des contacts inter-ethniques, des voya-
ges et des déplacements d'individus.
2- Le rituel de possession est un système dynamique ayant une
grande capacité d'adaptation aux phénomènes nouveaux, permett~t
leur assimilation et leur réinterprétation dans un cadre précis (les
"
Hauka ont investi le mythe des génies du ciel).
t- Hamallisme , colonisation ~ p~es5icl\ •
Une contestation religieuse contemporaine du mouvement Hauka
prit forme dans le Soudan français en 1923. Ce mouvement - issu de
l'islam - combattit avec violence les tenants des rituels de posses-
sion et le pouvoir colonial. Du nom de son inspirateur, le Cheikh
Hamallah, cette dissidence religieuse s'appuyait sur une pratique
originale des devoirs de l'islam(14) et un discours réformateur
(14). Cheikh Hamallah est un tijane (l'iSlam Ouest-africain comprend
deux grandes confréries, la Qadiriya, la plus ancienne et la
plus consevatrice, et la Tijaniya, à vocation réformiste) qui
prônait la récitation à 11 reprises d'une prière dite 12 fois
par les tijanes orthodoxes.
"prophétisant que le véritable règne de l'islam libre allait bien-
tôt venir" (Audoin et Deniel, p.52).
Le Cheikh Hamallah porta son message au Yatenga (dans l'actuel
Burkina) et fut, dès 1930, étroitement surveillé par l'administra-
tion coloniale inquiète des effets de son intolérance: "l'hostilité
des hamallistes aux fétichistes ( ••• ) porte atteinte à la paix dans
le pays et menace même l'autorité du Naaba (le chef traditionnel Mosi)
du Yatenga" (Audoinet Deniel, p.54). La répression contre les hamal-
listes débutera en 1940 par la déportation en Afrique du Nord du
Cheikh Hamallah qui mourra, trois ans plus tard, en France. Ses disci-
pIes avaient cependant déjà commencé à sillonner la région, notamment
le pays peul, à l'Est de l'actuel Burkina. Arrivé chez les Peul
Djelgobe en 1932, le Cheikh Dukure, disciple d'Hamallah, commence
à prêcher en 1941 parmi les familles "qui ont souffert politiquement
des changements effectués par les français" (p.l03). Au même titre
~Je les possédés par les Hauka, les hamallistes représentaient clai-
rement un mouvement de contestation de la situation cOloniale, fondé
sur une expression religieuse originale.
Au Niger, le hamallisme toucha principalement les populations
peul de la rive droite du fleuve qui suivirent un peul originaire
de kareygoru, Ali Gati, disciple de Cheikh Dukure. Les avis sont
partagés sur l'expansion du hamallisme vers l'Est, en dehors du
Bitinkooji, Boubou Hama (s.d.) estimant pour sa part que "le hamal-
lisme aberrant des Peul de Lamorde, en général, n'a pas traversé le
fleuv:=,,(15). L'assise peul du hamallisme -"qui n'a fait que de très
(15). De nos jours, plus de 30 ans après les observations de B.Hama,
ii existe des foyers harnallistes dans le pays hausa.
rares adeptes parmi les populations djerma dont l'islam est trop
superficiel et trop taré pour conduire au fanatisme" (Py, 1948) -
en facilitera le contrôle et la répression. Les villages hamallistes
de la rive droite sont aisément recensés au cours des différentes
tournées d'inspection des administrateurs coloniaux qui distinguent
nettement les "musulmans orthodoxes", les hamallistes et les "anciens
hamallistes". Les chiffres dont on dispose (14% d'Hamallistes pour
7~~ de musulmans orthodoxes, 4% d'anciens hamallistes et 4% de féti-
chistes (PujOl, 1952) sont toutefois à prendre avec prudence, connais-
sant la crainte que ce type d'enquêtes a toujours suscité, particu-
lièrement en cette période de troubles.
En 1941, ~i Gati promeut donc le village de Kareygoru au
rang de foyer religieux réformiste. De là, il parcourt le Bitinkooji
convertissant de nombreux villages peul par ses discours anti-fran-
çais et anti-blancs. Le projet pOlitique du hamallisme coïncide
très rapidement avec les aspirations des leaàers nationalistes ni-
gériens du RDA (le Rassemblement Démocratique Africain). Le danger
que représentait,pour l'autorité coloniale, ce rapprochement ressort
clairement des commentaires d'un administrateur colonial de l'époqùe.
Après avoir mentionné le cas d'un marabout hamalliste exilé au Ni-
geria et qui continuait à y exercer "une activité toujours orientée
vers le territoire français" , Py admet que "la ferveur et la xéno-
phobie des adeptes (du hamallisme) était particulièrement exploitable
à des fins nationalistes et désign~pour tomber dans l'orbite du
RDA" (p.6). Malgré un rejet commun évident, par les hamallistes et
les dirigeants du RDA, du système colonial, Py se veut rassurant:
"la collusion locale, devenue effective ne résulte pas d'une con-
jonction d'intérêts mais elle est l'oeuvre habile et sournoise des
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dirigeants du Parti Progressiste Nigérien dans leur conquête des
masses de manoeuvre". Il cite alors l'exemple de l'action conjointe
des hamallistes et du RDA contre le système des greniers de réserve
(l'administration coloniale obligeait les paysans à mettre de côté
un certain nombre de bottes de mil -en fonction de l'importance
de la farnill~~, réserves destinées à faire face à la période de la
"soudure" précédant les récoltes. Bien souvent, ce prélèvement sur
la récolte qui ne devait pas être consommé en dehors de la "soudure"
faisait défaut aux gens en cas de disette précoce ou de besoins de
rentrée d'argent). Devant l'ampleur que prenait le mouvement de
contestation, Ali Gati fut déporté à Ouidah (Gold Coast) et interdit
de séjour pendant dix ans.
Occupés à cerner l'évolution anti-colonialiste du hamallis-
me dans ses alliances avec les partisans du RDA, les administrateurs
coloniaux restent silencieux sur le cas des adeptes des rituels de
possession, les principales victimes du prosélytisme hamalliste.
D'un discours à visée politique, les hamallistes passent à la mise
en cause d'une pratique religieuse. Au même titre que les français,
les zima et les possédés sont considérés comme des païens qu'il est
donc impératif d'éloigner de leur c~nce dans les génies. La répres-
sion dont furent victimes les zima et les possédés, dans tout le
Bitinkooji, reste très présente dans la mémoire de ceux qui la su-
birent personnellement et dans celle de leurs enfants(16). La tolé-
(l6). Nous présentons dans le chapitre VI, "Savoir et société", des
récits de zima sur cette période. En les mettant en parallèle,
nous tentons de cerner l'enjeu,pour le zima, de la défense de
sa pratique, donc de son savoir. Nous nous contentons mainte-
rance de l'islam en général pour les rituels de possession se trou-
vait là serieusement mise à mal, puisqu'à l'indifférence voire à la
critique passive de 1·' islam traditionnel pour ces pratiques "animis-
tes", les hamallistes opposèrent une violence verbale et physique
inconnue jusqu'alors. En détruisant et en brûlant les lieux et objets
du culte des génies, ils révélèrent indirectement la réelle influence
des rituels de possession parmi les Peul Bitinkoobe.
La répartition par religion des habitants du Cercle de Ni~ey
en 1948 est à cet égard significative: bien que situant les Peul du
canton de Lamorde parmi les 45% de musulmans du Cercle (le reste
est réparti entre les "païens irréductibles", 16%, et ceux qui conci-
lient le cul te des génies et les "vertus du Coran", 33<'/0), Py précise
qu'ils sont "parfois islamisés de fraîche date, teintés de fétichis-
me et (qu'ils) manquent de fanatisme". Cette appréciation concerne
au total 80 000 des 107 000 musulmans de la région.
Il est difficile d'évaluer avec précision les conséquences
de la répression hamalliste sur la fréquentation des rituels de pos-
session. Les zima estiment que, même aujourd'hui, ils en subissent
les contre-coups. Partie intégrante de la culture de la possession
chez les Peul Bitinkoobe, l'arrivée des hamallistes introduisit une
rupture dans l'évolution conjointe des pratiques peul et zarma. En
effet, n'étant pas touchés, comme nous l'avons vu, par les conversionE
hamallistes, les Zarma de la rive gauche n'eurent pas à élaborer.
dans ce cas précis, un système de défense de leur savoir contraire-
nant de situer, de façon générale, les rit~els de possession
par rapport au hamallisme dans le contexte historique de la
cOlonisation.
ment aux populations du Bitinkooji. Regroupant en son sein les te-
nants de l'islam le plus rigoriste qu'il soit et ceux des rituels de
possession, la communauté peul du Bitinkooji offre donc un terrain
à'étude privilégié des influences réciproq~es de syst~.es religie~
antagor~stes et favorise une analyse des capacités de résistance et
de reno~vellernent de sor. rituel de possession.
5. Le corps et la fr,aladie: les ri tuels thé:-ape·ùtiq:.;es.
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"rrincipe d'in::ivi::..latior:" se:'o!"'. F.A.:J:'arra (1971, p~.129-:3C),
le bi~ê n'es~ pas le prop:-e de l'hOï.~e ni àes ê~res vi~Qr:~s en çe~e-
(li). ~ désigne a~ssi l'o~bre (bi: noir). Les notions d'âr.e et de
do~ble sont indifférer.~er.t utilisées pour traàuire le terrr,E de
~. Seul R.Dütel (1946) les disting-JE: fOri.,eller:-·e:-lt (la pë:-SO::·
ne est constituée d'un corps,d'~~ so~::le vital, d'un do~~le
et d'~ne â~e) sa:1S pour autant les décrire séparément. E:1 Fe~~,
,::-eel-...; es:. l'''o;~.::-e'' et ·.'O;.~i. :ë ":0!"2<:: vi':a:'E:", la \'iE.
raI. Les génies, les zin mais aussi les montagnes et les arbres ont
un biya.Séparé du reste du corps de la personne, le biya peut se
déplacer momentanément (c'est le rêve) et entrer en contact avec les
créatures de l'invisible comme les génies ou les anges. Le "double",
nécessaire à la vie mais relativement indépendant, n'en demeure pas
moins vulnérable. Il peut ainsi être mangé par les sorciers'mangeurs
d'âme' - les cerkow - ce qui, à brêve échéance, provoquera la mort
de la personne. Il est par ailleurs admis que la mort du corps "lais-
se intacts le double et l'âme, libérés de l'enveloppe cha.rnelle"
(Dutel, 1946,p.23) qui vont dans l'autre monde, le paradis ou l'en-
fer de l'islam. Enfin, le "double" ou~ de la personne est au
centre du processus de possession par un génie. La théorie zarma
de la possession est en effet la suivante (Rouch, 1973): le "double"
d'un génie a pris la place du "double" d'une personne. Ce dernier
est enfermé par le génie dans une peau, le temps de la possession.
Au terme de celle-ci, la personne retrouve son double mais n'a au-
cun souvenir de sa possession qui s'apparente à un sommeil.
Aux trois composantes de la perso~~e que nous venons de pre-
senter, Boubou Hama (Actes SCOA, 1984) préfère la figure d'une tria-
de qui correspond à trois états de l'individu: l·'homme éveillé en
action; l'homme endormi, inconscient de ce qui se passe autour de
lui; et l'homme qui se réveille" avec le trouble du retour en lui
de sa conscience ( ••• ) de son double (biya) qui continue sur le
p~an d~ 'monde intermédiaire' (l'au-delà) sa vie de 'double' au
cours de laquelle il a pu acquérir une nouvelle personnalité, deve-
nir un génie, un holey. Et si ce holey choisit cet homme qui l'a
r~vé comme cheval, cet h~e, peu à peu, deviendra concrètement un
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cheval" (p.53). Nous retrouvons là les principes de corps, de flux
vital et de "double" qui définissent la notion de personne chez les
Zarma. Mais, de façon plus précise que J.Rouch, B.Hama établit un
rapport direct entre le rêve et la possession dans sa phase initia-
le du contact de la personne et du génie. Les récits des acteurs
de la possession que nous avons recueillis, mettent eux aussi l'ac-
cent sur l'importance du rêve dans "l'''acquisition'' d'un nouveau
génie et la révélation d'un savoir précis (l'origine des génies
ou la technique de divination par les cauris, par exemple). Convoi-
té par le génie, le sorcier mangeur d'âme et le guérisseur des rituels
de possession, le biya de la personne représente le fondement de
la cro}ônce en la possession par des entités invisibles. Autour de
cette croyance en une manipulation de l'invisible (le biya) par
l'invisible (le génie), les Zarma puis les Peul ont mis sur pied
une structure humaine, matérielle et rituelle destinée à réguler
le comportement du possédé.
La substitution de biya que provoque l'irruption d'un génie
débouche concrètement sur la maladie de la personne visée. Av~nt
d'être le signe de la présence d'un génie, la maladie est une affec-
tion corporelle localisable qui a un cheminement connu des spécialis-
tes de la médecine traditionnelle. Les guérisseurs peul et zarma
répartissent les différentes maladies qui peuvent toucher une person-
ne en deux grandes catégories causales. Le système s'articule autour
de la réponse à la question suivante: un génie est-il ou non respon-
sable de la maladie? si c'est le cas, nous sommes en présence d'une
"maladie de génies" ou "maladie de brousse". Dans le cas contraire
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il s'agira d'une "maladie de village" (1.8) ou d'une "maladie de Dieu".
La "maladie de village" se traduit par le dérèglement du mouvement
du sang et de la chaleur dans le corps du patient. suivant cette
conception zarma de la maladie, le sang circule dans les petites
et les grosses veines et sa quantitié est réglée par le foie. L'in-
version du mouvement du sang est le signe de la maladie. Il en est
de même pour la chaleur et la fraîcheur: "lorsque leurs chemins sont
bouchés, elles reviennent au coeur et la maladie se déclare, réci-
proquement, la maladie elle-même bouche ses chemins" (Bisilliat,p.
6). Modifiant le cours du sang et de la chaleur, la maladie pénètre
dans le corps par une ouverture bouchée et évolue dans les petites
veines. Le diagnostic étant essentiellement le résultat de l'obser-
vation et de l'écoute du malade, ce n'est que lorsque son état aura
duré et qu'aucune amélioration ne sera perceptible que le guérisseur
interviendra.
La maladie "de brousse" ou "de génie" n'est pas l'objet d'une
représentation aussi précise que la maladie de village: rares sont
les organes mentionnés comme étant touchés par le mal qui est avant
tout la conséquence d'une agression. Le génie pénètre dans l'organis-
me de la personne par les orifices: les yeux, les oreilles ou le
nez. Les atteintes corporelles consécutives à cette attaque ne sont
guère nombreuses ni précises: maux de ventre, douleurs dans le dos
ou dans la tête. Dans la plupart des cas rencontrés, la maladie cau-
(l8). L'opposition "maladie de brousse"j"maladie de village" est
développée par J.Bisilliat (1981-82). Nous avons rapproché
les notions de maladies de village et maladies de Dieu essen-
tiellement parce qu'elles rejettent toutes les deux la réfé-
rence au génie comme cause de l'affection.
sée par un génie provoque des troubles psychologiques et comporte-
mentaux. L'ensemble des attitudes hors-norme (du refus de manger
aux paroles incohérentes) constitue autant de signes possibles de
l'agression par un génie. Pour autant, tout comportement déviant
n'est pas interprété comme la conséquence de l'intervention néfaste
d'un génie. Les Peul, par exemple, distinguent deux types de fOlie,
selon qu'un génie en est ou non à l'origine. Schématiquement nous
avons là l'opposition entre la folie chronique et incurable et la
folie du possédé, limitée dans le temps et guérissable par le biais de
de l'initiation.
Les malades situent toujours le déclenchement de leurs trou-
bles à la suite d'un évènement traumatisant. Quel que soit le con-
texte dans lequel il intervient, ce choc se caractérise par une peur.
Une rencontre effrayante, la nuit, en brousse, un cauchemar ou une
vision étrange sont autant de signes annonciateurs de la rencontre
avec un génie. L'accum~ationde signes (une peur, un comportement
anormal) ne permet toutefois pas de diagnostiquer avec certitude
une maladie de génies. Ainsi, avant d'être amené par ses parents
chez le guérisseur des maladies de génies (le zima), le malade suit
souvent un itinéraire fait d'hésitations, de reculs et d'échecs. Le
passage par les structures de soins modernes (secouriste de village,
dispensaire, hôpital) peut aussi bien suivre que précéder le recours
à la thérapeutique traditionnelle utilisant notamment les plantes
(dispensée par un guérisseur ou un marabout). Plusieurs mois voire
plusieurs années peuvent donc s'écouler sans que l'état du malade ne
s'améliore. Devant l'échec des recours thérapeutiques disponibles,
les parents du malade s'en remettent à un devin qui, le premier,
identifiera la cause de la maladie: un génie. Le processus initia-
tique pourra donc s'enclencher, si les proches du malade acceptent
le diagnostic divinatoire. Dans le cas contraire, un autre devin
sera consulté jusqu'à la décision finale de confier le malade à un
zima.
Dans ce cas de figure (extrême tant par la durée que par les
hésitations qu'il implique) le zima constitue le dernier recours
pour le malade et sa famille. En position de force par rapport à
ses prédécesseurs (médecin, simple guérisseur ou marabout) le zima
pourra oeuvrer à la résorption du mal sans craindre une désaffection
de son patient qui n'a pas d'autre alternative. Bien entendu, il
arrive aussi que le zima soit le seul thérapeute consulté. C'est
le cas, en particulier, dans les familles où existe une tradition
de possédés et où la "culture de la possession" (19) est profonde.
Quel que soit l'itinéraire thérapeutique suivi, le malade peut d~l~nr
plusieurs mois dans son état avant qu'on ne lui prodigue des soins.
Les différents acteurs de la possession ne constituent pas
un groupe homogène et hiérarchisé. Les compétences variables des uns
et des autres (zima, devin) sont certes reconnues mais elles ne dé-
bouchent pas sur une hiérarchie précise. Il n'y a pas de statut
de grand zima ou de grand possédé: cette appréciation est uniquement
une question de réputation et non de tit:re. "Prêtre" du culte des
génies, le zima est l'organisateur des cérémonies occasionnelles
et annuelles à but ou non thérapeutique. Spécialisé à l'origine
(19). J.M.Gibbal (1984-1) parle de la "culture de la transe" des
possédés du Mali.
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dans les familles des génies Noirs, des Hargey et des génies Hausa,
il laisse au sorko la direction des manifestations des génies les
plus nobles, les Tooru. On rencontre cependant, de nos jours, des
zima discutant avec des Tooru et menant l'initiation de leurs pos-
sédés. La grande différence entre le sorko et le zima réside dans
leurs savoirs respectifs. Descendant de Faran Maka, le sorko est le
prêtre magistral des génies du fleuve. De son père il a appris les
techniques de la pêche et de la "prêtrise" des rituels de possession
et, de sa mère (par son lait), il a acquis des pouvoirs religieux
et magiques. Chez certains sorko, le savoir symbolique a pris le
pas sur les compétences techniques au point qu'ilS ignorent tout de
la pêche. Les sorko sont par ailleurs les dépositaires des devises
rituelles des génies Tooru. Ils les récitent devant le danseur qui
manifeste des signes de transe, jusqu'à ce que la possession soit
effective. Leurs interventions sont donc bien distinctes de celles
des zima qui, parfois, prennent part à la danse, dirigent l'initia-
ti~mais n'ont aucune compétence particulière pour faire venir les
génies. D'autre part, les sorko seuls dirigent les manipulations
rituelles ainsi que la discussion avec les Tooru qui clôture la cé-
rémonie annuelle du Yenendi.
Les acteurs de base des rituels de possession sont les "che-
vaux de génies", les possédés. Après leur initiation ils sont sus-
ceptibles d'être possédés par leur génie lors de toute cérémonie.
D'une façon générale, le génie ne possède pas son "cheval" inopi-
nément. Il doit être appelé, sollicité par les musiciens qui jouent
ses mélodies et ses rythmes et par les sorko qui récitent ses lou-
anges. La fréquentation par les possédés des cérémonies de possession
est très variable. Alors que dans les villages les possédés se dé-
placent facilement pour assister aux rituels organisés par les zima,
à Niamey un grand nombre de "chevaux de génies" ne vont jamais voir
une cérémonie. Ce comportement s'explique en partie par la peur
des critiques que de telles fréquentations ne manqueraient pas de
suciter de la part de certains musulmans. Inversement, une fréquenta-
tion assidue des rituels de possession et un intérêt croissant pour
les activi tés d·' un zima peuvent permettre au jeune "cheval de génies"
de devenir à son tour zima. Avec la possession par un génie, il
s"agit d'un moyen d!accés privilégié à l'activité de zima. Sans gé-
nie, le zima serait en effet privé d'une expérience essentielle à
la constitution de son savoir. Il n'est guère étonnant, par consé-
quent, que le grand zima soit aussi le "cheval" d'un grand génie:
la réputation du génie (puissance, force) sera dussi celle de son
"cheval", un zima en l·'occurence.
Le cumul des fonctions et des compétences concerne aussi le
devin, "celui qui regarde". Il opère par jet successifs de cauris
(7 ou 14) dans lesquels il voit la solution au problème qui lui est
posé par son consultant. Le devin peut être lui -même "cheval de
génies" ou zima, sans pour autant qui' il y ait confusion dans la pra-
tique entre ces différents savoirs. Son intervention demeure nette-
ment d~tincte de celle du zima puisqu'elle la précède: le devin
oriente le malade vers le thérapeute que les cauris lui ont désigné.
La qualité des zima et des sorko ne suffit pas au bon déroule-
ment d'un rituel de possession qui nécessite des musiciens précis et
compétents. Le premier d'entre eux, le joueur de violon(lC), joue
(20). Il s.'agit d'un violon monocorde, appelé gooje,composé d'une
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sans s'arréter les airs lancinants des génies que les zima et les
sorko désirent voir s'incarner. Juste devant lui est installée une
batterie de calebasses (de 2 à 5), retournées dans le sable et frap-
pées, par des hommes uniquement, à l'aide de battoirs formés de
baguettes de bois assemblées. Dans les grandes occasions (le Yenendi,
par exemple) des joueurs de tambours d'aisselle ( les don-don) ac-
compagnent les frappeurs de calebasses et le violoniste. Contraire-
ment à ces derniers, les joueurs de tambours se déplacent sur l'aire
de danse et entourent la personne qui manifeste les premiers signes
de transe. Leur jeu et leurs chants redoublent alors d'intensité
jusqu'à la possession effective par le génie appelé. Comme n'importe
quel autre "cheval de génies" (zima ou simple possédé), un musicien
peut servir de réceptacle au génie appelé, mais uniquement lorsqu'
il ne joue pas, à l'occasion d'une pause, par exemple. A l'exception
. (2.'1) d .des "fern.-nes tranqullles" tous les acteurs e la possesslon sont
suceptibles d'être possédés. Ces femmes ont pour tâche d'entourer
le possédé lors de sa crise en veillant à ce qu'il ne se dénude pas
et ne se blesse pas. Avant le début de la cérémonie, la bawiya s'oc-
caisse formée d'une demi-calebasse recouverte d'une peau d'i-
guane clouée. La corde, à 1" origine en crin de cheval, est
parfois en caoutchouc. L'archet est un arc de bois ou, le pluS
souvent, de métal.
(l~). Bawiya en zarma. L'expression est de J.Rouch (1960) qui préci-
se que ce groupe "est composé exclusivement de femmes car
seules (elles) peuvent se livrer aux travaux domestiques né-
cessaires" (pp. 189-191). J.P.Olivier de Sardan (1982-1) cons-
tate en revanche que la bawiya est en fait ùn homme quand le
possédé est un homme et une femme, seulement dans le cas con-
traire (p. 53).
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cupe aussi de la préparation des repas destinés aux possédés qu'elle
accompagne, avec calme et patience, jusqu'au terme de la cérémonie.
L'ensemble de ce personnel du rit~l de possession se retrou-
ve lors de l'initiation d"un nouveau possédé. L'intitiation alterne
des périodes de réClusion, où le possédé est en contact étroit avec
son zima, et les cérémonies publiques. Ces dernières sont au nombre
de deux: la nomination du génie qui possède et rend malade la person-
ne et l"apprentissage des pas de danse de ce génie. Mais, dans un
premier temps, le malade qui vient d"être confié (par un devin ou
un génie) au zima subit une première période de réclusion. Son zima
lui donne à boire et à manger, le matin et le soir,pendant sept
jours, des préparations à base de plantes. Coupé du monde extérieur
enfermé dans une case réservée aux initiés, la personne voit son
état physique s'améliorer. Chaque soir, alors que l'on procède à
son lavage (avec un mélange d'eau et de poudres de plantes pilées)
elle est victime de crises "sauvages" causées par son génie. Une
première régulation des manifestations du génie interviendra à la
suite de sa nomination. Cette cérémonie (appelée "époussetage" ou
"secoué", en peul et en zarma) doit permettre au génie agresseur
de se présenter, de dire son nom et, éventuellement,
. . ( 2.2. ) . • od . ,. d
or1g1ne • A la f1n, le~ pr 19ue au gen1e es
de situer son
conseils de
(2.1 ). La cérémonie, que nous analysons dans le chapitre V, se dérou-
le de la façon suivante. La nuit, autour d'une fourmilière
sont réunis le futur initié, son zirna et des proches parents.
Au son des mélodies des génies jouées par un violoniste, la
personne est possédée par son génie. Le zima pousse alors ce
dernier à s'identifier. Après un interrogatoire intense, sur
la fourmilière, le génie finit par dire son nom. Le zima lui
· s"
calme: le processus initiatique enclenché, le génie ne devra plus
rendre malade son "cheval" jusqu'à ce que le moment de sa "danse"
soit arrivé (un ou deux ans après la nomination du génie).
L'"épousseta~' est suivi d'une cérémonie facultative, une re-
traite de trois ou quatre jours du futur initié dans la case de son
zima (le gumendi: faire cacher ou couvrir, en zarma). Au cours de
cette réclusion, la personne consomme des préparations à base de
plantes et écoute les conseils de son zima concernant sa nouvelle
vie de "cheval de génies". si, pour des raisons financières, le ~­
mendi n'est pas effectué, il aura lieu lors de la "danse", le moment
fort de l'initiation. A ce moment, pendant sept jours, le zima ap-
prend au nouveau possédé les pas de danse de son génie. Ce dernier
passe chaque nuit de la semaine dans la case de son zima. Compara-
ble à un maternage, cette initiation introduit le possédé dans le
groupe des "chevaux de génies" liés à des génies identifiés et mai-
trisés.
Les premiers jours de la "danse" , le zima précède son proté-
gé qui imite ses pas de danse. Maladroit au début, le futur initié
arrive ... ... suivre et ... retenir les figures de danse luipeu a peu a a que
montre son zima. A la fin de chaque journée, la personne est possé-
dée par son génie avant d'être ramenée dans la maison de son zima.
Le 6è jour de la "danse" a lieu le darandi (l' "enjambement" en zarma).
Guidé par son zima, le futur initié, possédé par son génie, enjambe
denande alors de fixer la date de la deuxième étape de son
initiation.
alors à plusieurs reprises une chèvre couchée par terre. L'animal
est égorgé, sa cervelle et une partie de sa chair sont conservées
jusqu'au lendemain après-midi. Cette dernière journée débute par
la scène du zeyando (le "faire jurer") qui se déroule dans la case
du zima. L'initié est accusé par les sorko et les zima d'avoir volé
la cervelle de la chèvre tuée la veille. Ce jeu (l'atmosphère est
joyeuse, aucun vol n'~ été commis, il s'agit simplement d·'un échange
verbal) amène rapidement 1" accusé à jurer de son innocence, en se
promettant toutes sortes de maladies. Dès lors, au terme de cet
échange, l~' initié aura acquis le pouvoir de voler sans être pris
et, surtout, de jurer sans que cela prête à conséquence. Dans la
soirée, le génie, lavé et habillé, est amené devant les zima et les
sorko qui lui prodiguent une ultime série de conseils, comparables
à ceux de la cérémonie de nomination. Les zima ordonnent à cet ins-
tant au génie de ne plus importuner le nouvel initié et de ne le
posséder que lors des rituels où sa présence est re~~ise.
Enfin, si le génie est un Tooru, les zima lui "ouvriront la
bouche" car tout génie de cette famille perd l'usage de la parole
dès la fin de la danse. Il ne pourra plus parler, donc remplir sa
fonction première qui est de communiquer avec les humains, jusqu'à
cette cérémonie de recouvrement de la parole qui avait lieu, autre-
fois, sept ans après l'initiation. Ce délai n'est plUS respecté au-
jourdi'hui et les zima n'attendent plus pour pouvoir dialoguer avec
les Tooru (nous exposons les raisons et les modalités de ce choix
dans le chapitre v).
En conclusion, au terme de la "danse", les manifestations
du génie agresseur sont canalisées. Dés~rmais, le génie possédera
son "cheval" dans des occasions précises et ne le rendra plus malaèe
sauf si ce dernier néglige ses conseils et refuse, par exemple,
d'effectuer les sacrifices ou offrandes demandés. Gage de tranquili-
té pour la personne, l'alliance avec un génie suppose donc une at-
tention soutenue aux désirs formulés par ce dernier. Au respect de
la volonté du génie s'ajoute, pour le nouvel initié, une réelle af-
fection pour le zima qui l'a suivi et guidé, de ses premières crises
à la "danse" finale. La relation de maître à élève instaurée lors
du processus intitiatique peut se poursuivre jusqu'à ce que l'élève
devienne à son tour zima. Cependant, dans la plupart des cas, l'ini-
tié se contente de retrouver son zima lors des cérémonies occasion-
nelles qu'il organise et lors du Yenendi.
6. Yenendi et rituels divers.
Le Yenendi ("rafraîchissement") se déroule à la fin de la sai-
son sèche (Avril-Mai) et permet un grand rassemblement de zima, de
sorko et de "chevaux de génies". Au cours de cette cérémonie (à l'o-
rigine d'une durée de sept jours mais réduite, sauf rares exceptions,
à une seule journée) les génies Tooru possèdent leurs "chevaux" et
évoquent en public la prochaine saison des pluies. Dans une ambiance
de fête, les Tooru sont appelés, les uns après les autres, par les
musiciens et les sorko les plus expérimentés du village ou de la
ville. Lorsque les génies sont venus sur leurs réceptacles humains,
les "femmes tranquilles" procèdent à leur toilette et à leur habil-
lage. Revêtus de leurs habits rituels, les Tooru sont installés au-
tour de la jarre rituelle remplie d'eau qui symbolise le ciel, dont
tout le monde souhaite voir les eaux se déverser sur la terre dans
les jours qui suivent. Les zima et les sorko interrogent alors les
·n-
génies sur l'hivernage à venir: les pluies seront-elles abondantes
et les récoltes bonnes? Les génies donnent leurs consignes (sacri-
fices à faire, interdits à respecter) que les gens promettent immé-
diatement d'observer. Enfin, un sacrifice de poulets et de boucs
suit cette discussion et le contenu de la jarre est versé sur un
feu de paille. La terre est refraichie, le Yenendi est fini. D'autre
part, certains problèmes propres à la communauté (les rivalités
entre sorko et zima, les difficultés de voisinage en ville ou encore
les volS) sont soumis aux génies pendant le Yenendi.
Pendant la saison des pluies, la foudre, envoyée par Dongo,
peut frapper les gens et brûler les maisons. Une cérémonie est alors
organisée pour demander à Dongo les raisons de sa colère (le Dongo
hori , le njeu de Dongo" en zarma). si le foudroyé est vivant, un
sorko tentera de le ranimer (à l'aide de plantes et d'incantations)
avant d'interroger Dongo sur les raisons de son geste. Là encore,
les zima et l'ensemble de la communauté visée promettent au génie
du tonnerre de respecter sa volonté. La mort naturelle d'un initié
est l'occasion d'un deux-ième type de cérémonie de possession qui a
pour but de régler la succession de la personne. si le mort est un
zima, ses génies désignent son success~~r et les personnes qu'ils
investiront dorénavant. Le choix se porte le plus souvent sur un
membre de la famille du mort et le hangar du village retrouve un
chef, un zima.
A côté de ces rituels indispensables à la survie du système
religieux menacé par la mort ou par des calamités naturelles(L3),
(~3). Des pluies dévastatrices, des tempêtes, des invasions d'insec-
les zima organisent tout au long de la saison sèche des cérémonies
qui répondent à des attentes moins dramatiques. Ainsi, à Niamey,
d'Octobre à Avril, les zima réunissent le week-end leurs fidèles
et les font danser. Les zima et les spectateurs soumettent alors
aux génies leurs problèmes personnels. Au-delà de ces discussions,
ces cérémonies sont essentiellement une occasion de rencontres dans
une atmosphère détendue de fête que les éventuelles possessions ne
troublent guère. Le zima organisateur tire partie à deux niveaux
de la réunion: une partie de l'argent distribué aux génies lui revient
et, surtout, son initiative sera perçue comme un signe de dynamisme
et de responsabilité.
Deux constatations s'imposent au terme de ces présentations
des principaux rituels organisés par les Zarma et les Peul de la
région de Niamey. Par le biais de la possession, les hommes abordent
et parfois solutionnent les problèmes les plus graves qui touchent
la société: le malheur, la maladie et la sécheresse. D~autre part,
ces tensions inhérentes à toute société sahélier~e, sont traitées
par l'écoute et le respect de la parole des génies. Le plus grand
zima et le sorko le plus réputé se soumettront en effet toujours
à la parole des génies Tooru, même après discussion et quelqu'en
soit le contexte (cérémonies occasionnelles ou Yenendi). Il appa-
raît par consé~~ent indispensable de se pencher sur les mécanismes
qui régissent le fonctionnement de la parole des différents acteurs
des rituels de possession, dont nous venons de présenter les princi-
pales composantes·mythologique~spirituelle et pratique.
tes ou de rongeurs sont autant de raisons de consulter les gé-
nies sur les causes et les ~mèdes à apporter à de telles ca-
lamités.
1.La siruation actuelle de la possession dans la région de Niamey.
L'analyse de l'impact de la possession rituelle chez les po-
pulations peul et zarma de Niamey et de ses environs met clairement
en évidence la situation suivante: la croyance dans les génies est
très répandue alors que les pratiques rituelles qui y sont associées
ne touchent guère qu'une minorité de la population. Cette distan-
ciation entre la croyance et la pratique est particulièrement remar-
quable à Niamey OÙ, au regard des grands rassemblements dans les
mosquées, l'assistance restreinte des cérémonies de possession donne
l'image d'une religion marginale. Doit-on cependant juger l'importan-
ce d'un système religieux à la fréquentation de ses rituels ou,
plus simplement, au nombre de ses croyants? Les deux références sont,
en réalité, indissociables et le déséquilibre que l'on perçoit entre
croyance et pratique a des explications bien précises. Ainsi, le
caractère public des cérémonies oblige celui qui les fréquente à
assumer sa présence aux yeux d'autrui. Or, si la personne, de par
son statut social ou l'image de bon musul~an qu'elle veut donner
d'elle, craint de devoir s'expliquer sur son assiduité aux cérémonies,
elle préfèrera s'abstenir ou réduire au strict minimum ses fréquenta-
tions. Les craintes qui guident cette attitide sont de deux ordres:
1. La réaction des musulmans qui lui reprocheront son hypocrisie
de musulman de façade qui entretient des relations suivies avec les
génies.
2. la curiosité des gens: il sera très rapidement de notoriété
publique qu'un tel est un client des cérémonies de possession.
La question se pose donc de savoir quels problèmes vient
y régler la personne. Une présence même exceptionnelle à une cérémo-
nie de possession sera la source de nombreuses supputations qui
nuiront à la réputation de la personne. Ces extrapolations sur les
raisons de la présence à un rituel visent surtout ceux qui parlent
aux génies et qui, par conséquent, ont un problème personnel à ré-
soudre. Aussi, la personne qui, pour les raisons invoquées ci-des-
sus, évitera de se montrer à une cérémonie publique aura toujours
la possibilité d'aller consulter, en privé, un zima.
Alors que le rituel attire certains spectateurs uniquement
intéressés par le spectacle, le zim~reçoit chez lui que des sujets
b .. ,.... . (2cr)a}ônt des pro lemes prec1s a lU1 soumettre. Le relat1f secret
qui entoure ces rencontres en augmente le nombre et permet, surtout,
d'aborder des questions qu'il serait impensable de traiter lors
d'une cérémonie publique. Le zima se verra ainsi demander la confec-
t.ion de "gris-gris" (safare: remède, en zarma) pour la réussite en
affaires ou en amour et - plus grave - pour nuire à autrui. Les re-
quêtes de ce type sont particulièrement fréquentes à Niamey où l'ap-
pât du gain amène les zima à satisfaire les désirs les plus perni-
cieux de leurs clients. Pour "faire du mal", le zima réclamera une
so~~e d'argent importante, bien supérieure à ce qu'il estime être en
droit de demander pour un simple "gris-gris" de chance, par exemple.
Tous les zima n'acceptent pas ce genre de travail et certains res-
tent fidèles à leur rôle de guérisseur et de régulateur des troubles
individuels et collectifs par le biais de contacts avec les génies.
(24 ). Hormis les personnes présentes dans la "concession" au moment
de l'arrivée du visiteur, personne ne saura que quelqu'un
est venu voir le zima.
La monétarisation croissante de l'activité de zima est cer-
tainement responsble du développement de ces pratiques condamnées
par les puristes et qui consistent à intervenir dans le seul but
de nuire. Autrefois (et parfois même actuellement en brousse), le
• , ",&\t" • ,
trava11 du Z1ma retr1bue qu'après réussite (la guérison du malade,
par exemple) et selon le bon vouloir du client. Aujourd'hui, à Nia-
mey, le zima fixe dès le début le montant de son intervention et
exige d'être payé immédiatement. Dans le même ordre d'idées, sous le
prétexte d'offrir un sacrifice aux génies, le zima demandera à son
consultant un animal (poulet, chèvre ou bouc) sans que ce dernier
puisse vérifier l'utilisation réelle de ce don. Cette perversion
croissan~e(25) du système a des effets paradoxaux: les zima ont de
pluS en plus de clients (puisqu'ilS se disent capables de répondre
à toutes les demandes, moyennant argent) mais voient leur réputation
se ternir.
Les musulmans qui exigent que soient limités le nombre et la
durée des rituels de possession publics ont là des ar~~ents de poids.
Au sein du calendrier rituel, ils contestent essentiellement la te-
nue de la cérémonie annuelle du Yenendi sous sa forme originelle
(7 jours). Les tenants des deux religions effectuent donc, d'une
année à l'autre, des compromis: en 1986 aucun Yenendi à Niamey ne
dura plus de quatre jours et en l'espace de dix jours, l'ensemble
(25). Des personnes fortunées vont même jusqu'à acheter un génie à
un zima. Une initiation est alors organisée et le demandeur
devient "cheval de génies", sans avoir vécu la maladie que
tout véritable génie inflige à son futur "cheval".
des Yenendi étaient achevés; l'année suivante, le premier Yenendi
se tint pendant une semaine et plus de trois semaines furent néces-
saires pour les dix Yenendi de la capitale.
Les tenants des rituels de possession sont finalement confrontés
à Niamey à deux types de difficultés. Tout d'abord, à l'intérieur
du groupe des zima, les rapports sont tendus entre ceux qui se sont
tournés vers une forme de commerce, en s'adaptant à la demande de
la clientèle, et les puristes qui se contentent de traiter les mala-
dies de génies et les problèmes des gens en se soumettant à la volon-
té des génies. Par ailleurs, les zima voient leurs interventions
rituelles (Yenendi, initiation, cérémonie "dominicale") contrôlées
par l'administration centrale, sous la pression des groupes islarris-
tes • Les effets de ces deux sources de tensions sont pour le moment
difficilement évalu~bles. Toutefois, l'attachement des populations
zarma de Niamey à ces croyances suffit à assurer la pérennité des
rituels de possession que leurs contradictions internes feront évo-




LA TERMINOLOGIE DE LA POSSESSION:
PRESENTATION ET ENJEUX.
Du parcours initiatique du possédé au déroule~ent de tout
rituel, il n'est d'instant de la possession qui ne soit m&r-
qué par une utilisation intensive de la parole. Les autres moyens
de communication disponibles (gestes, signaux ••• ) ne concernent
que des moments précis du rituel,comme les interventions de génies.
Ainsi, avant de parler, les génies effectuent des gestes de recon-
naissance auxquels leurs interlocuteurs doivent répondre(l).
Dés lors, le quasi-monopole de la parole dans les s~tu-
res de communication des rituels de possession impose une réflexion
initiale sur la terminologie que nous employons (en tant qu'obser-
vateur étranger aux manifestations décrites) et celle qu'utilisent
les acteurs de la possession. Incidemment,nous analyserons le mode-
lage opéré par le vocabulaire ethnographique habituel sur les pra-
tiques observées. Ce vocabulaire est resté figé, sans cesse repris
par la plupart des ethnologues, alors que la réflexion sur les phé-
nomènas de possession a évolué et que les rituels eux-mê~es subis-
sent en perman~ des transformations perceptibles au niveau de la
(1). Par exemple, le génie met son doigt sur son oeil ("m'as-tu re-
connu?"), son interlocuteur lui répond par un signe de la tête,
le génie fait alors pivoter sa main ("qui suis-je?") et attend
la réponse ("tu es'un tel''').
~errr,inologie utilisée. La ter~minologie habituelle de la possession
poss~de le handicap majeur de n' être pas .:;....f(/;ll.Iv,"'"l:f\t ll.Lfœ.. o..lP- ft;l.tLjcJ.l
décrite,ce qui induit inévitablement des erre~rs d'interprétatio~
d (1.) D' . 1'" l .et es contresens. autre part, en 19norant a varlete et arl-
chesse sémantique d~ ce voca~ulaire, l'importance des enje~x de la
parole dans le rituel de possession se tro~ve minimisée.
Pour nécessaire qu'elle so~t. la do~ble exigence (j~s~ess
de l'interprétation et place de la parole) qui est à l'origine de
la re fO:lte de la terrri nol cg ie de la pos ses sion a de s l ird tes. Le s
distorsions qui existe~t entre le vocab~lêire ethno;raphiqJe hë.oi-
t~el et les pratiq~es o~servées ne peuvent être entière~ent a~olie
~r. effet, les moyens de cO~~Jnication utilisés po~r expri~er la
ré31ité qui s'offre à nous ne sont pas les roi~es: no~s écrivo~s
alors q~e les zi~= et les poss~jés parlent. Le passa~e de la p3rol
~e ce par~~~xe: concilier le rec~eil méth~ii~~e et scr~?~:e~x ~es
ào~~~es de terrair. (le àisco~rs dQ~s not=e cas) ~t le tr3v5il
d 1 é::rit'~re O~: à la fois, i~~lio~e et
.. 1 .. •
par rap?ort à l'o~jet d'étude. Nous pe~so~s mê~e que l'é:ri~~re
po~rra et, s~rt01Jt, devra d'a~tant rrie~x se détac~er de son o~~e~
q~e l~s pratiq~es (les rituels de possession) auront été ap~ro-
chées et observées avec précision et rig~e1Jr.
(2i. ~o~s ào~~ons dans le chapitre , po~r le cas pEul, des EX~
p!es de co~tre se~s possibles. Au niveau de la litté~a~~~E
e~h~ologiq0E, une absen=e de re~a~d s~~~isa~7en~ cri~iq~e
. ~
po.5sess:.o:; a~'I=-~~ël-: nG:.a~.7t=~l~ èë:-~S les o.~al}·s,=·.s ;!e~lérë.:Es
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Pour mener à bien/dans cette optiqueJune réflexion sur
la terrdnologie de la possession/deux possibilités ,'offrent à
no~s: adopter le vo:abul~ire~ ou ~Qrm2 dans 5a trad~ction lit·
térale ou co~server les termes vernaculaires • La traduction
littérale per~et de rendre c~~ avec précision des attitu~es et ,
faits co~'rets qui définissent le rituel de possession. D'emblée,
nous éliminons donc les périphrases et images abstraites habituel·
le~e~t utilisées. Ce retour à la lettre et au sens premier du mot
n'est pas motivé par ëes consiàératio:;s pure~,e:ît 5tylistiq'..:es.
~o~s co~sièérons qu'il s'agit là d'un préalable indispeiosable à
l'a~alyse systé~atique des différentes formes de disco~rs qui
rés:sse~t les rituels de possession. Au-èelâ de la cl!ssification
et èe la préseiotôtion O'un certain norr~re de te~es(3), ce chapi-
tre so~haite intr~~~ire les a~alyses èe dis:e~!s que nous prop~se~
p~ r l ô s.; i t e (c ~.! ,;:: i t r e s IVe t. V). e r. p: a ~ a r, t l a pa rel e e t son c o~. t. E
n\; CO~.7.',e o:'jet. et pl\;5 se'.;le:7.er.t m::yer. de notre réfle>:ior. sur la
?:ssessio~ rituelle.
() '" ).'.., 'c. cO; c,-""s--c: 0' '",,"\ 'exl'-"e ~'"' "71'9 ter-ec: Cl'no c' ·':---~'es' " -' __ ._: ~'...J.. _ ....... :;_ ...... .J. .,,_•• 0_'=,:...J ...
c~,t ét.é dé-!i;.ies qi,ü re9ro~?ent. au total 3l; entrées , C:ln",;tE
te~~ des ter~es ()~) classÉs dar.s pl~sie~rs caté=ories à la
fois. 1. 38 te~es év~~ent les acte~rs et objets de la p~SSE
sio;..
2. '1 termes se rap?Orte~t à la venue du génie sur so~
"cheval", à la mahdie qui en découle et à la çuérisl
3. '6 termes évoqüent les désignations et attitu:es des
génies.
4. 99 te~,es expriment les activités du zi~a.
5. 19 termes sont des références directes à l'isla~,
donc des errprunts à l'arabe.
. - ,,-- -_. "., ...... __ ... -..:.-_.~_.,....... .-.-
- )1.-
1. Acteurs et objets de la possession.
Au sein même des textes en peul(+) les termes d'origine
zarma sont les plus no~breux pour décrire le personnel, les acteur,
et les objets de la possession. No~ en avons relevé dix-sept pour
termes peul, 't;"OiS arabes, un français et un hausa. Cette
prédominance de la terminologie zarma dans un énoncé peul trouve
une première explication dans l'origine zarma des rituels de pos-
session. ~is la place du zarma se justifie surtout par la caracté
ristique de ce vocabulaire. Il rend compte,en effet; de fonctions
précises dans le rituel pour lesquelles les locuteurs peul ont
. 1 • d' (5) 1 C .slmp ement conserve ou a apte e terme zarma. e conservatls~e
linguistique n'est contredit que pour désigner trois des acteurs
de la possession: le génie, le possédé et le devin. Aussi bien en
peul qu'en zarrna le génie est l'habitant de la brousse, la bro~sse
L'entité et son lieu de résidence sont confondus dans leur dési-
gnation (ladde en peul, gan;i en zarma). En prenant la mê~e réfé-
rence que le zarma (la brousse) le peul utilise un terme propre à
sa langue pour désigner le génie. Le peul considère aussi le génie
com:ne une "chose", une entité innommable car crainte. Nous n'avons
(+). Soit 90% de notre corpus de textes. Les l~ restants sont en
zarma •
(5). L'adaptation au peul d'un terme zarma consiste en la suffixa-
tion au terme zarma de la marque de la classe nominale à la-
quelle le mot appartient en peul: -jQ pour les personnes, -~
-al, -Ql et -~ pour les objets, différenciés en peul suivant
leur forme et leur utilisation. A~ sorko deviendra sorkooio
et 1QlQ (la lance), lolowal.
-- -"----- --- - ----------- ----- --
pas retrouvé en zarma cette désignation imprécise du génie, ni
objet ni être animé.
En so~~e, si l'on ae réfère à l'usage, l'expression "enti-
té de la brousse" aurait pu servir d'équivalent aux termes zarma
et peul (la brousse). Malheureusement,tous les génies ne résident
pas dans la brousse, certains d'entre eux établissant leur demeure
dans les eaux du Niger ou dans le ciel. Les Reul et les !arma le
savent mais l'express1on "entité de la brousse" serait trop expli-
cite et donc trorr.peuse pour le profane. La solution consistant à
reprendre le terme des vieux travaux ethnographiques et compte-
rendus d'a~~inistrateurs coloniaux (le diable) est trop déprécia-
tive et marquée négativement dans notre imaginaire pour pouvoir
êtra retenue. Un dernier argument nous pousse à conserver le terme
de génie: en peul, les génies originaires de la rive orientale du
Niger (la rive hausa) sont appelés "gens du hausa". Cette analogie
entre les entités responsables de la possession et les person~es
hurraines illustre le caractère anthropomorphe des génies sur le-
quel nous reviendrons (~ 2). Il est donc souhaitable d'utiliser
un terme (génie) qui rende compte de cette caractéristique séman-
tiq'.Je.
Le deuxième terme aya~t trouvé un équivalent en peul
est celui tr.~uit par possédé. La métaphore du cheval est en ef-
fet utilisée en peul et en zarma pour désigner l'initié, celui
qui a des génies. C'est donc la fonction de réceptacle des génies
et non l'état ponctuel découlant d'une possession qui est exprimé
par cette notion de cheval.
·," ... ... .. . . '" -. ."' . '.~ .
On constate en revanche que le terme de "possédé"l
dans 50n acceptio~ usuelle, confond la personne en transe et
celle qui ne l'est pas mais qui a été initiée. Toutes deux 50nt
"possédées", l'une "effectivement", l'autre "en puissance",
alors que leurs états diffèrent totalement. Dans un cas nous avon
le génie et dans l'autre 50n réceptacle, le "cheval". L'emploi
du terme de "cheval" lève donc l'ambigulté que contient la notion
de possédé. Il ~r~t d'autre part d'évoquer sans risque de confu
sion les autres rituels de possession qui utilisent la métaphore l
véritablement universelle l du "cheval".
Nous réalisons incide~~ent que la possession n'est pas un
effacement total du corps et de la personnalité: l'enveloppe char
nelle demeure l elle est le cheval du génie l son support animé.
Suivant le même principe adopté pour les termes désignant le gé-
nie et son "cheval", le peul et le zarma utilisent des termes de
même sens pour aignifier le devin. Dans les deux langues, le devi
est "celui qui regarde" ou, plus rarement l "celui qui frappe".
La consultation divinatoire s'effectue en effet par jets succes-
sifs de sept cauris dont la dispos4tion est interprétée par le
devin. Il regarde et voit la solution au problème qui lui est pOSe
La référence à la déduction par l'Observation est contenue dans
l'étymologie du terme français q~i traduit par conséquent avec
fidélité la représentation peul et zarma de l'activité de divina-
tion.
Hormis ces trois acteurs de la possession (le génie, son
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cheval et le devin) désignés en peul et en zarma par des termes
de mi~e sens ("la brousse", -le cheval" et "celui qui regarde"),
l'essentiel du personnel de la possession est exprimé, dans les
deux langues, par des termes spécifiquement zarma. Le locuteur
peul n'a pas donné dans sa langue un 'quivalent aux termes zarma
qu'il s'est contenté d'adapter à la morphologie de son vocabulair~
Cette terminologie recouvre,en effet,des activités et des fonc-
tions spécialisées dans le rituel 4e possession. Ainsi, pour indiE
pensable qu'il soit au bon déroulement du rituel, le cheval de
génies n'exerce pas un travail précis ni spécialisé. Sa seule
présence est requise. De son côté, le devin n'est Pas spécifique-
ment attaché à la possession puisqu'on peut faire appel à ses donf
de voyant pour des problèmes ne mettant pas en cause des génies.
D'autre part, le simple devin n'est nulle~ent tenu d'assister
aux cérémonies de possession. ~n revanche, le zima et le sorko
sont les véritables organisateurs du rituel et leurs fonctions
sont intimement rattachées à la possession par les génies.
Dans l'esprit de tous, le %ima et le sorko sont assimi-
lés au rituel de possession et aux génies, contrairement au devin
dont les rapports avec cette pratique religieuse ne constituent
qu'une des facettes de son activité. CertL position dans le rituel
explique-t-elle l'absence de traductions peul(6) des appelJitions
zarma, co~~e c'est le cas pour le devin ou le cheval de ganies?
Ouelle que soit l'ancienneté de la possession chez les
Peul, ce conservatisme au niveau de la terminologie du personnel
(6). En peul le !imà est appelé %Un a. a jo ou iimaa io.
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actif du rituel confirme le profond ancrage de la possession dans
le système de pensée Earma. L'influence du Earma sur le vocabulai-
re utilisé par les Peul n'exclut pas un apport personnel de ces
derniers. Si les termes ne changent Pas du Earma au peul, leurs
définit.ions 80nt l'objet de nuances et de variations d'un informa·
teur peul à un informateur Earma et, au-delà du groupe d'apparte-
nance, d'une personne à l'autre. Nous aurons l'occasion par la
suite de développer cette idée selon laquelle la person~alisation
du savoir sur la possession est une des caractéristiques et un
des moyens de pérennisation de cette pratique religieuse.
Considérons maintenant les termes désignant quelques-unes
des principales figures du rituel de possession. Dans la société
aonghay-zarma, le !ohance e~t le maitre-magicien. Détenteur du
savoir sur les charmes magiques, il exerce son activité en marge
de la possession rituelle. Co~~e le ~, il a une fonction de
thérapeute mais appliquée aux actes de sorcellerie, de "vol" de
l'âme d'un individu qu'il devra récupérer. Le soha~ce assure d'au
tre part la protection magique du rituel de possession et en perm
le bon déroulernent(T). Parallèlement à ces attributs magiques du
sohance-personne, les zirna pe~l consultés entende~t par sohance
(ou sohanke) l'action Par laquelle l'acte magique opère. Ainsi,
lors d'une cérémonie de possession, lorsque le génie de l'éclair
est attendu, le sobance frappe le sol avec sa lance en effectuant
des pas de danse. Le ges~en lui-même qui doit faciliter la venue
du génie est appelé sohanke. SobanXe est enfin le nom d'une pré-
paration à bàse de plantes aux vertus protectrices que les chevau.
de génies cons~~ent. Désignant à la fois la personne, son actio:
(~). Lors du yenendi, les interventions du sohance permettent d'ae
célérer les possessions par les génies du ciel et, nota~~entJ
celui de l'éclair (~ri Cirey).
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et le moyen de cette action, le terme ,~hanke .era .pécifié sui-
vant les circonstances de préférence à l'empJci .ystém~tique de
formules comme magicien, acte magique ou préparation magique. Les
différents sens du mot sohanke nous ont été proposés par des 10-
cuteurs peul. Les Zarma entendent simplement par 80hanke la persol
ne, le magicien. Il appara1t donc nécessaire de conserver le termf
vernaculaire afin de bien ~ettre en évidence sa polysémie en peul.
qui n'existe pas en zarma.
Le choix des désignations vernaculaires doit être pré-
cédé d'un exposé précis des variations du sens des termes retenus
suivant les informateurs. C'est notamrr,ent le problème qui se pose
pour délimiter les fonctions de deux officiants des rituels de
possession, le zima et le k~~a. Trois des sources dont nous dis-
posons(8) permettent de dégager les attributions suivantes du·
Eioa,du kU~9a et d'une personnalité ext6rieure au rituel, le~:
z irr.a ltumba
(a) guérisseur tradition- jtraite le. maladies
nel: ne traite pas les Ide génies.Peut ou




(b). traite les maladies
de génies. Est che-
val de génies.
traite les maladies
de génies. ~'est pas
cheval de génies.
herboriste
(c). traite les maladies
de génies.
Est soit"prêtre" des herboriste
Tooru soit cheval
d'un (ou de plusieurs)
rooru.
(~). Les cas ra) et (b) nous ont été proposés par deux spécialist~
(~ ou È~~~a) peul. Le cas (c) est développé par J.P. Olivit
de Sardan (1982-1, pp:é5 et 420;.
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La première controverse concerne les attributs du ~. La
définition de l'informateur (a) est tout à fait marginale. Les
spécialistes et les simples observateurs .'accordent à dire que
la principale caractéristique du Eima est d'être le thérapeute
des maladies causées par les génies et, de là, l'organisateur des
rituels de possession que cette activité implique. L'informateur
(a) propose un statut du~ compatible avec celui du !u~~a: le
premier ne s'occupe pas des maladies causées par des génies alors
que le second en fait sa spécialité. Il en est de mê~e pour le
~ et le ~. L'un est un thérapeute sédentaire et l'autre iti-
nérant. Mê~e si nous ne l'adoptons pas, la classifi~ion proposée
pa r cet informateur est cot-.érente. Plus généra lement, elle s' accor
de avec l'absence de statut précis et de hiérarchie au sein des
spécialistes des rituels de possession. Ainsi parmi les attributs·
du Eima, (b) ajoute celui de cheval de génies alors que (c) ignor(
ce point. Ces différences empêchent indiscutablement la constitu-
tion d'une hiérarchie propre au sein du groupe des~ (ou des
!çu,'TQa). Le fa ... t d'être aussi cheval de génies n'est pas une condi··
tion suffisônte pour être un "grand" zima. Avoir un génie impor-
tant? ~is quels critères permettent d'affirmer qu'un génie est
important?
Les trois séries de définitions proposées ci-dessus peu-
vent se résumer dans le tableau suivant (pour le~ et le Ku~ba
_._.._ ...
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point d'articulation aituation dans le champ
de. définition. ---)~ de la maladie
(a). obje~ de la thérapeuti- la maladie en tant que telle.
que.
(b). l'état de cheval
de génies (oui/non).
(c). affiliation aux Tooru.
l'implication du spécialiste.
type de génies traités.
Ces définitions de la paire lima-KumbA sont le reflet d'une
individualisation du savoir des spécialistes (ces trois informa-
teurs en l'occurence) qui tend à se répercuter sur leur pratique.
C'est en effet la pratique de la possession (être ou nOn cheval
de génies) qui distingue le zima du kumba dans le cas (b) et cell
de la thérapeutique des maladies causées par les gér.ies qui les
différencie , ~ns le cas (a).
Les enjeux pour le savoir des spécialistes de ces qüel-
ques approches du rôle du zim&. entre autres, montrent les insuf-
fisances de la notion de Nprêtre de la possession~ habituellement
employée pour désigner cette personnalité du rituel. D'une part~l(
~ n'est pas à la ~ête d'une église et, d'autre part, le fait
d'être~ est un état beaucoup plus qu'une fonction ou un statut
codifié. Le~ ne ae conforme pas à un comportement standard
et garde une certaine liberté de manoeuvre dans son action de thé-
rapeute. Les définitions proposées ci-dessus, pour marginales
qu'elles soient (ex.(a)), confirment la difficulté qu'il y a à
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~imiter un statut de ~. Le contenu et l'application pratiq~e
du savoir de chaque spécialiste coincident rarement avec une défi-
nition précise de leur MfonctionM• Le rituel de possession ne peut
exister sans un thérapeute des maladies causées ~r les génies
(et inversement). qu'on l'appelle Eima ou k~~a est secondaire.
8ien plus significati& sont en revanche les qualificatifs apposés
à ces appellations. Le -grand"~ est le dépositaire d'u~e compé
tence moins floue que Je zima(~ ). Il sera celui qui, d'une part,
s'occupe essentiellement des maladies provoquées par les génies
etqui, d'autre part, connaît un grand nombre de succés théra-
peutiques et possède par conséq~ent une ~~ste clientèle.
Parmi les acteurs de la possession, le cheval de génies
est celui que l'on désigne par le plus grand norrbre de substantifs
synonymes. Ils font tous référence l une ca~téri6tique précise
du cheval de génies. Ainsi. l'initiation est conçue CO~0e une al-
liance de la person~e avec son génie que seules la mort ou la
vieillesse peuvent ro~pre. La femr..e nouvellement initiée sera lit-
térale~ent la "femme mariée". Cette union repose toutefois sur une
soumission du cheval â la volonté de son génie: il est l'''esclave
d .." (1t) Lu gen1e • 'importance du statut de captif dans les sociétés
( ~ ). L'évolution de l'activité de Eima dans des directions sou-
vent dénigrées par les~ les plus conservateurs (cf. chaf
II-d) étend le champ d'intervention du ~. En ville no-
tamment, le~ traditionnel tend par conséquent de plus er
plus à être considéré com'Tle un "grand" zima. Grand par rap-
port au zima qui se compromet dans des opérations purement
lucratives.
(1C ).Ce sont les traàuctions litt~rale. des termes zarm3: woyt.iji,
la femme mariée et hollevtam, l'esclave de génies.
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peul et zarma, transposé dans le système de la possession, trouVl
une deuxième illustration avec le terme désignant deux chevaux
d'un même génie. L'un sera appelé Kotome de l'autre. Or, à l'ori-
gine, ce terme désigne les captifs d'un même maitre. MaItre, cava·
lier ou époux de celui qu'il posslde, le génie est le guide la
(11 )personne. La terminologie zarma, adaptée en peul ,est dans ce
domaine bien plus explicite et variée que la terminologie habitu-
elle qui se conten~de parler du possédé en général. Le cheval de
génies est enfin désigné en référence à un de ses attributs , une
plante (scocaria dulcis, kaabu en ~arma). Le iaabuieeio, en peul,
est celui qui conso~le des boissons à base de scoparia dulcis,
c'est-à-dire un cheval de géni~
L'ad~on des termes vernaculaires (koto~e, kaab~ieejo:
ou leur traduction littérale (~e~~e mariée~ ~sclave de génies)
présentent un double intérêt. Elle permet d'une part d'aller
au coeur d'un systè~e de représentation de l'état de cheval de
génies, qui est totalement ignoré par la notion de possédé et, plu!
généralement, elles introduisent quelques-unes des préoccupations
majeü~ du rituel (le statut de captif et la féminisation de cette
pratique). Bien au-delà de la si~le information, l'enjeu de la
terminologie de la possession se situe dans la perspective de
l'analyse des contenus d. la possession et des discours qui la
sous-tendent •.
(11). Holleytam et kotome eont respectivement appelés holleyta-
muuio et Kotomeeio en peul.
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Les termes désignant les musulmans illustrent l'inté-
rêt de l'étude de la terminologie dans cette optique. Adversaires
des rituels de possession, les musulmans en sont, involontairemen'
des acteurs centraux. Le premier d'entre eux est le marabout dont
le savoir de thérapeuu entre en concurence avec' celui du ~.
Parallélement au groupe des musulrr~ns
orthodoxes dont les marabouts lettrés constituent l'élite, des
musulmans réformateurs bouleversèrent le paysage religieu~ de la
région de ~iamey, il y a 50 ans. Ce sont les lahilahi dont nous
avons déj! retracé l'itinéraire historique. L'appellation de "mu-
sulmans réformateurs" ne rend pas cOrTlpte de la spécificité de leu
revendications et de leu~ attituèes, condannées rnê~e par certains
m~sulrnans. ~insi la violence dont ils firent preuve à l'égard
des "païens" -les adeptes des rituels de possession- n'est pas un
caractéristique de toutes les réformes religieuses. ~o~s préféron
donc désigner ces musulmnns par le terme de lahilahi, e~ployé
par les Peul, qui donne à lui seul une image de leur action.
"Lat..ilahi" était le'J.r cri de rallierr,ent. Ils parco·..lraient les
villages en répétant sans cesse cette formule qui introduit par
ailleurs toutes les prières musul~anes.
Dans ce cas précis~ l'emploi du terme vernaculaire (è'origine arab(
ici) apporte un éclairage concret, même s'il est trés partiel,
i l'activité du groupe ainsi d6nom~é. Ce souci d'opter pour des
termes (traduits ou non), réelle~ent évocateurs de la pratique de
la personne ou du groupe qu'ils désign~nt, constitue un impératif.
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De même que le terme de lahilabi .era préféré à c~lui de
musulman réformateur (ou intégriste), nous parlerons de fa~illf
de génies plutat que de groupe ou de catégorie de génies. Cettf
précision .'applique .urtout A l'appellation peul. Le même mot
(lenyol) désigne/en effet/en peul la famille étendue,le clan(ll
Oiallo, par exemple) et la famille de génies. Le terme de fami:
est donc une traduction acceptable de la notion peul de lenyol
puisqu'il rend compte d'une organisùtion du panthéon des génie:
, l'image de la société hurr.aine. d-.aque famille de génies a ses
ancêtres, ses parents et leurs merrbres ont mari, femme et enfal
La distinction suivant l'ethnie n'intervient qu'au sein de la
fùmille. Ainsi, com.ï,e nous l'avons vu, la famille des génies T,
ru comprend des génies tuareg, feul, 'urmance et SQ9ay. Les aU 1
familles de génies sont do~nées par une ethnie précise mais j(
~ais de façon exclusive, les Mosi parmi les génies noirs, les
Soryay parmi les Hargey et les Hausa (~~is aussi les ~eul) parm;
les génies du hausa. Cette focalisation, dans le cas de ces trc
familles, sur une ethnie donnée explique peut-être l'emploi pal
les 2.arma d'un terme signifiant l'~spéce, la "race" et de là, l'et
nie (~). Alors que le peul met l'accent sur l'organisation
interne des ense~les de génies, comparable à celle d'une famil
humaine, le ~rma .'en tient aux références ethniques de chacur
d'entre eux.
~our la première fois, la prisentation comparée de lë
terminologie peul et zarma révèle des différences d'appréciatior
et de ~raduction de la réalité.
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Dans la terminologie des objets matériels dont disposent
les ~/seul l'autel des génies est désigné par un terme ambiva-
lent .ur lequel il convient de &'attard~r. Comme le génie du même
no~, la demeure ~~térielle (un trou, un arbre, une pierre, des
tresses) du génie est le tooru. Afin d'éviter toute confusion
nous parlerons donc de tooru-génie et de tooru-objet (cf. p~~~.
Cependant, ni les %arma ni les Peul n'utilisent de termes diffé-
rents pour désigner le génie et son autel. Cette homologie est
d'autant plus remarquable qu'à notre connaissance le tooru-o~jet
n'est pas l'autel des seuls génies Tooru. ~ourquoi des génies
qui ne sont pas des Tooru habitent-ils donc des autels appel~s
tooru? J.P. Olivier de ~ardan (1982-1) apporte un élé~ent de ~E
cette question lorsqu'il suppose que le culte de possession serai'
la conséquence de la transformation d'une "structure ancienne"
(celle des tooru-o~jet) en une "stucture nouvelle" (les tooru-
génies) sous l'effet de l'islamisation du So?ay(p1'S). L'autel pré-
céderait donc le génie du même nom, les génies Tooru étant eux-
mêmes les prerr.iers des génies si l'on se réfère à leur h.,steJrt: cl' cori .
gine. L'utilisation d'un même terme,pour désigner deux réalités
aujourd'hui distinctes/prend donc tout son sens lorsqu'on la situ(
dans l'histoire de la naissance du rituel de possession. Schéma-
tiquement, il serait possible de dire que le nom des Tooru, pre-
miers génies de la possession est contemporain
de la naissance de la possession à partir de la pratique religieu.,
se attachée aux objets-idoles, les tooru.
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L'utilisation par les Peul d'une terminologie où les
emprunts au zarma .ont nombreux .'effectue suivant des chemine-
ments variés. Elle débouche parfois .ur une modification de sens
du terme &arma (la famille de génies et non plus le groupe) ou se
contente de le reproduire (les tooru). Les termes spécifiquement
peul .e répartissent aussi suivant ces deux axes: l'apport séman-
tique dans un cas (les génies-gens)Jla simple traduction de celui
du terme zarma dans l'autre (le cheval, le devin qui "rega:l"ü" ou
-frappe"). Ouelle que soit l'option choisie par les locuteurs
peul (emprunt, traduction simple ou enrichisse~ent sémantique) la
terminologie des acteurs et objets de la possession met en éviden-
ce l'individualisation du savoir des inforrr~teurs (cf. les défini-
tions du zima et du k~~ba) par le biais du recours à un vocab~­
laire explicite et précis dans sa traduction littérale. Nous allon
maintenant développer plus en détail ce dernier point qui est une
caractéristique majeure non seulement de la terminologie que nous
présentons ici, mais aussi de l'ensemble des disco~rs qui organi-
sent le rituel de possession.
2. Le génie: sa ven~e, la maladie et la guérison.
Le vocabulaire utilisé par les Peul pour évoquer la venue
du génie sur son cheval (la possession) et la maladie qu'il dé-
clenche ne comprend aucun emprunt au &arma. Les attitudes ainsi
désignées ne 'sont pas propres au génie, ni au ritwù qui l'entoure
ce qui réduit considérablement l'influence du zarma, langue origi-
nelle du rituel de possession.
Dix-neuf des quatre-vingt~~~~ termes de cette catégorie
expriment la aewle notion de possession. La richesse de la termi-
nologie peul concernant la possession par un génie permet de vilua
liser avec précision ce phénomâne. Tout d'abord, les premie~ inl-
tants de la manifestation du g6nie sur son cheval, on constate
qu'il est~ mais ce n'est que lorsqu'il aura totalement investi
la personne que l'on dira qu'il est arrivé. Le génie se déplace
donc com~e une personne en direction d'un objectif (son cheval)
qu'elle finit par atteindre. Ce mo~ent où se joue et s'organise
la possession, lorsque le génie vient mais n'a pas encore atteint
son but, correspond au temps de la transe.~premièresexpressio
le montrent, l'idée de mouvement et de situation dans l'eSPace
caractérise le vocabulaire de la possession. Or cette référence
au mouvement est absente de la notion de posse~~n d'une personne
par un génie. Les mouvements du génie découlent de la métaphore
du cheval servant à désigner le possédé. Ainsi le génie mOGte ou
descen~ sur so~ cheval, de sa de~eure céleste Par exemple (c'est
le cas des génies Tooru qui résident dans le ciel). Lorsque la
possession est effective, le génie est arr~té sur son cheval ou,
plus simplement, ~ sur lui. Des premiers instants de la posses-
sion (le génie se~ ou se dresse et manifeste ainsi sa présen-
ce) à sa concrétisation, la terminologie de la venue du génie
s'organise autour des positions respectives du génie et du cheval
dans l'espace et de l'évolution de l'une vers l'autre. Nous avons
là une autre illustration (après celle du devin et celle de la
famille de génies) du caractère imagé de la terminologie peul que
·' ....
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l'on retrouve dans la phrase et le discours des~ et simples
chevaux de génies (ef. chapitre IV).
Le mouvement qui régit la venue du génie s'inscrit, au
niveau de la terminologie, dans le temps. En effet, durant la
possession, le génie s'installe, il s'établit parmi lei ho~~es.
Le comportement du génie n'est guère différenciable de celui d'ur
personne. C'est, en premier lieu, à travers le vocabulaire e~?lo)
pou~ désigner les attitudes des génies que l'on peut se rendre
co~ de l'organisation du monde des génies à l'irr~ge de la sociÉ
té hurr~ine. Les seules références à l'organisation du panthéon
des génies ne suffisent pas, en effet, à éta~lir un parallèle
solide entre les deux groupes, génies et h~~ains. La possession
est mouve~ent et durée mais aussi violence. Les locuteurs pe~l
ne manquent pas de le rappeler en évoquant sans cesse le génie q~ ·
attrape son cheval. La possession s'achève aussi sur une manifes-
tation physique relative~ent brusque: le génie tousse à plusie~rs
reprises et ~'en va. Vans les propos de nos interlocuteurs peul,
la simple mention d'un génie qui tousse signifie le départ de ce
génie. la langue peul utilise de no~breuses analogies verbales de
ce type (tousser=partir mais aus.si crier=venir) qui assimilent
l'annonce d'un évènement à l'évènement lui-même. Elles mettent en
évidence l'aspect visible de toute action au détriment de sa fina
lité. Vire qu'un génie tousse (ou crie) pour évoquer son départ
(ou sa venue) c'est exprimer un fait réel perceptible par tous
et explicite (contrairement i la notion de départ).
Nous allons retrouver dans le vocabulaire peul de la rr~la
die cette même référence. la vue et au visible co~~e moyen d'ap-
proche et de compréhension du réel. Avant d'être une affection
précise et localisée dont la cause est connue, la maladie -qu'ellE
soit ou non causée par un génie- se définit négative~ent par
l'absence, 1. manque de santé. Ce n'est qa'à partir de ce constat
négatif que les Peul utilisent une abondante terminologie (près
de 60 termes, cf. Annexe A) du développement et des effets de la
maladie. ~ous n'en retiendrons que quelques exemples qui montrent
l'import~nce de l'étude des mots co~~e préalable à celle des dis-
cours.
Dans ses premières manifestations, la maladie est parfois
assimilée à la folie. Or les Peul disting~ent deux types de folie
Aucune de ces deux folies n'est le seul fait des chevaux de génie:
Ainsi la folie grave(il) peut être la conséquence de la co~so~la­
tion d'un fort excitant (m~Kia maderspajana) ou les premiers si-
gnes de la venue d'un génie sur un nouveau cheval. Dans un cas,
c'est le caractère brutal et parfois incurable de l'affection
(de violentes crises) qui est exprimé, dans l'autre/sa ca~se,
un génie non enc~re maîtrisé. L'incertitude con~ernant l'issue du
mal caractérise cette forme de folie évoq~ée avec crainte et ré-
signation par les Peul. Dans le cas de la possession cette craint'
est liée à l'inconnu: quel est ce génie? Ouelles seront ses exi-
gences7 A la folie qui marque le comportement du cheval de génies
à cet instant, succédera une folie "légire", canalisée(13 >. Une
(12 ). Milki en peul et m.lli en zarma. Les qualificatifs de "grave"
et "légère" sont personnels. Nous ne connaissons aucune tra-
duction littérale des termes vernaculaires peul et zarma dés
gnant les deux for~es de folies.
1.) Ha l f h ..,.c.a-~ ..t Çcl1ck""",, Je '0"-,(1). a?è en peu et 0110 en zarma,~~;~!__~
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fois initi6, le cheval de génies est considéré com~e un fou,qu'il
soit ou non pris par son génie. Cette forme de folie (légère)
s'applique aussi au simple d'espritJdont le comportement étonnant
et imprévisible est une source d'amusement beaucoup plus que de
crainte. Le terme de folie semble finalement bien imprécis pour
traduire les différentes attitudes relevant de la possession (avan
et apr~s l'initiation) ou d'une pathologie chronique (le simple
d'esprit). Cependant, en conservant ce terme de folie pour désigne'
à la fois l'état de cheval de génies et l'attitude ponctuelle du
tion des zima qui parlent dans les deux cas de ka?aado.
La terminologie peul du déclenchement de la maladie est/
en bien des points, semblable à celle de l'arrivée du génie sur
son cheval, évoquée précé4ew~nt. Co~~e le génie, la maladie inve~
tit le corps de la personne. Les Peul disent qu'elle rentre en lui
l'attaaue et l'atteint. D'enblée, au niveau du vocabulaire, la ma-
ladie et le 9ér.ie sont confondus dans leurs manifestations. Or ce
lien qui unit la maladie et sa cause (l~ génie) n'est ja~ais re-
vendiqué ni explicité dans le discours des zima. La personne dont
l'affection est décrite dans des termes identiques à ceux utilisés
habituellement pour évoquer la venue d'un génie sur son cheval,
n'est même pas considérée co~ne souffrant d'une maladie causée
par un génie. Le discours tait ce que les termes laissent claire-
ment entendre jusqu'à ce qu'un évènement précis (une consultation
divinatoire ou l'intervention d'un autre génie) révèle la cause
de la maladie. Alors, la maladie est présentée comme un malheur.
Tou~ génie dans ses premières manifestations est source de peur.
Le contexte de la rencontre de la personne a'lec Bon futur génie
participe de ~ drarnatisation de la maladie provoquée par un génie
UA rive ou des visions nocturnes, au cours desquels la per-
sonne entre en contact avec un génie, provoquent une grande peur
qui déclenchera la maladie. La référence à la vue dans le dévelop-
pement de la maladie est une constante des récits de chevaux de
génies. Il est toujours question d'un contact visuel, le plus sou-
vent la nuit, entre la personne et le génie. Les~ peul disent
alors que le futur cheval de génies aura"vu un malheur". Nous
sorr..'iles ici bien loin de la possession "heureuse" que L. de Heusch
a cru déceler dans le rituel nigérien (cI rr'S"o-S'i.)'
Le vocabulaire de l'atteinte physique qui résulte de l'em-
prise d'un génie confirme cette vue négative de la maladie. Dans
son entreprise de destruction de l'intégrité physique de son che-
val, le génie n'épargne aucu~partie du corps. Ainsi, les Peul
constateront que le génie arrache la tête de son cheval, le ren-
dant fou, ou bien enl~ve les membres. Autrer;-,ent di t, la ma ladie
causée par le génie se traduit par des pertes: pertes des facul-
tés intellectuelles et pertes de l'usage des pieds et des mains.
Les pa~ysies et claudications qui en découlent sont parfois ir-
rémédiables. Le coeur et le ventre (ces différents org~~es ne
sont pas distingués) sont les deux endroits du corps les plus
touchés par la maladie. Là encore, le vocabulaire qui rend compte
de leurs affections est fort imagé. Les douleurs dans le coeur
sont des coupures ou des brûlures alors que le ventre malade se
tord et frappe. Ces derniers termes s'appliquent par exemple aux
maux de ventre causés par une diarrhée. Ce vocabulaire permet de
visualiser et d'imaginer les sensations qu'éprouve le malade
puisqu'il n'est pas propre à la maladie (par exemple, le devin
lui aussi frappe). ~ous retrouvons là une des caractéristiques
de la terminologie de la possession: nullement spécialisée, elle
est accessible 1 tous les locuteurs, Peul ou Zarma. Les discours
dans lesquels elle s'inscrit n'en auront que plus de force et
d'influence sur leurs destinataires (cf. chapitres IV et V).
Aux atteintes physiques que nous venons d'évoquer se
greffent des traits de comportement qui traduisent la venue d'un
génie. Le génie provoque des troubles de la parole et des facult·
i~tellectuelle8 chez son futur cheval qui d1ra des paroles oui n·
ressemblent à rien, je~ra ses paroles ou prétendra ne rien s~vo
En d'autres termes, la person~e tient des discours incohérents
d'où la réserve et la prudence, habituelles chez les Peul, sont
absentes. Llle en arrivera mê~e à se montrer ignorante de to~t e
en particulier, des moindres faits et gestes de la vie quotidien:
(le malade ne sait plus se laver ou porter de l'eau). La parole
n'est donc pas seulement au centre du processus thérapeutique qUI
le zima engagera, elle marque aussi la malajie. Ce sont les as?ec
les plus visibles du comportement de la personne que modifie et
perturbe le génie par le biais ~ la maladie en touchant la paro~
et les gestes de tous les jours(~4). A ces signes déjà fort exp:
(14). Une femme rendue malade par un génie ne po~rra plus porter
un enfant dans le dos. C'est là une tare grave puisque/d~s
son plus jeune âge, la femme apprend ce geste.
cites, la terminologie ajoute des images évocatrices: le fait de
jeter ses paroles, par exemple, exprime bien la négligence et le
désarroi du malade qui perd le contrôle de aa parole. Il en arrive
alors à ne plus aimer per'ooo" .'isolant du reste de la co~~unau­
té.b'~l"Iarginalisationsociale, la maladie évolue vers une exclusio
corporelle du futur cheval de génies. Après la parole et le co~por·
tement en général, le corps même du malade porte les' traces de la
différence. ~s Peul disent en effet que la personne a une~
étra~gère, méconnaissable en 8o~~e mais, surtout, extérieure aux
critères d'appréciation de la société. Ouelles que soient les con-
séquences de l'initiation pour le cheval de génies, la maladie est
vécue et présentée com'ne un malheur car elle est une source de
souffrances physi~~es et de marginalisatior. sociale continues.
C'est à partir de cette déchéance physique et intellectuelle que
le zima débutera le processus thérapeutique visant à mettre un
terme à la maladie.
La terminologie de la guérison est restreinte (une dizair
de m~ts) en cO~?arais~n de celle de la maladie. De plus, elle con-
siste pour l'essentiel en un vocabulaire de l'absence de maladie.
Le point de ré fé rence de;neure la rna lad ie, dont le zim~ déba I:rLS se
le cheval de génies. L'idée de départ(15) revient le plus souvent
pour signifier la fin de la maladie. La guérison est le résultat
(1,5). Les l-'eul disent que le rnal disparaît, sort du coeur de la
person~e et que sa cause, le génie, est loin d'elle.
d'une séparation de la personne et de sa maladie. Corps étranger,
rejeté, la maladie n'en menacera pas moins encore de ses effets
le nouveau cheval de génies. En effet, le génie rendra une nouvel-
le fois malade son cheval si ce dernier se montre désobéissant
ou irrespectueux (négl iger de fa ire des sacr i fices réc larr.és pa r sc
génie, par exemple). Nous percevons là l'ambiguïté de ce vocabu-
laire de la guérison qui évoque un départ qui, en réalité, n'a
rien de définitif.
La terminologie de la possession constitue donc un tout
dont il aurait été hasardeux de ne vouloir présenter qu'un des
as?ects (la maladie) au détriment de l'autre (la guérison, par
exemple). Dans ce sens, le vocabulaire de la guérison ne peut
s'entennre qu'en référence à ~ de la maladie, de la venue du
génie et de l'initiation. Ainsi lorsqu'un zima peul parle de la
disparition du mal causé par un génie il n'ignore pas qu'un retoul
de la maladie est possible. Cette éventualité em?êche la construc-
tion d'une terminologie propre de la guérison, déba~sée de toutE
référence à la maladie. Autour des représentations de la maladie,
se développe un vocabulaire varié qui n'évoque que les côtés néga-
tifs de la possession par un génie. Même l~ guérison n'est qu'un
soulage~ent fragile, constamment susceptible d'être reŒis en ques-
tion.
3. Le génie: caractéristiques et attitudes lors des cérémonies de
possession
En dehors de la maladie que nous venons d'évoquer, la
première manifestation du génie est la transe de son cheval. ~~lgr(
le grand nombre de génies(16 ) et d'attitudes personnelles qui le
ca~térise, un seul terme sert à désigner cet état passager(11 ) •
Bien que la durée de l'état précéjant im~édiatement la venue du
génie soit limitée, le peul, contrairement au français/met l'accen1
sur l'activité physique qu'il provoque. Le terme utilisé (iiro)
désigne à la fois le geste d'enfouir, d'enfoncer dans la terre
et le mouvement de brassage de la pâte de mil. &i l'on s'en tient
à une interprétation du terme peul, la transe est un mouvement
puissant et répété des mains en contact avec une masse malléable.
Or la plupart des génies, au moment de leur arrivée sur leur che-
val, chutent à terre, gesticulent et se mettent à creuser le sable
pour, parfois, s'en couvrir la tête. Ce n'est qui partir de li
que l'on pourra dire que tel génie est venu sur la personne qui
dansait. Le vocabulaire le plus courant (malaxer la pâte de mil
est ~ activité quotidienne) est donc utilisé pour évoquer les
premiers signes de la venue d'un génie.
La désignation explicite d'un phénom~ne comrlexe ne dé-
bouche toutefois fas sur la banalisation de celui-ci. La transe
évoque pour le Peul un geste concret et fréquent, elle n'en demeur@
(16 ). Auprés d'un seul informateur peul, nous avons relevé les noms
de 130 génies. Il ne s'agit nullement d'une liste exhaustive
comme nous le montrons en Annexe (e).
(1t)· Rappelons que le terme de transe vient en particulier de
transire, passer, aller au-delà.
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pas moins un objet constant d'étonnement et de crainte parce qu'
avant tout, elle signifie l'arrivée imminente d'un génie. Ln met-
tant l'accent sur le caractère explicite et dépourvu d'ambiguïté
du vocabulaire peul et zarma de la possession/nous n'es~ayons pas
de banaliser la vision qu'ont les observateurs peul et zarma de
ces phénomènes. Certes, les mots utilisés ne renvoient pas à des
concepts ésotériques ou à des figures abstraites. Cela ne signifie
nullement que les réalités qu'ils traduisent soient minimisées,
mê~e par leurs plus farouches adversaires. Les musulmans qui s'op-
posent au rituel de possession ne contestent pas l'existence de
génies (eux-mêmes croient aux djinn), ils ~nient le droit aux
ho~~es de vouloir com~uniquer en utilisant des techniques (sacri-
fices ••• ) qu'ils réprouvent.
L'étude du vocabulaire peul concernant les attitudes des
génies permet de distinguer les termes (relatifs au comportement)
propres à des génies précis et ceux qui s'appliquent à n'importe
lequel d'entre eux (qualificatifs, jugements de valeur). Parmi
ces derniers, les mots évoquant les interventions verbales des
génies sont les mêmes qui s'appliquent aux humains. ~n ce sens,
les Peul n'idéalisent nullement les faits et gestes des génies.
Ainsi, les~ qualifieront de m.nteur le génie qui tergiverse
avant de se donner une origine ne correspondant pas à ce que son
nom(1i ) révèle ou encore, qui promet aux gens des faveurs qui ne
(1&). Par exemple, le génie Salamatu Benjo est originaire de Senjo,
un village de la région de Téra. Puisque son nom est connu,
qu'il prétende avoir une autre origine géographique est un
mensonge. Plus généralement, tout génie appartient à une
famille précise et a sa demeure dans un des trois repères de
l'espa'e (le ciel, la terre et l'eau).
ae réalisent i&mais. Inversement, le génie dont les prédictions se
vérifie~t sera dit porteur de vérité et écouté avec attention.
Plus généralement, tout génie est susceptible d'être un jour quali·
fié de menteur. Les !lm! essaient seulement d'éviter de devoir
être confronté à un génie dont le sérieux de la parole n'est pas
certain. En effet, les gens ne manqueraient pas d'accuser les zima
de complicité avec les génies menteurs,dans le but d'abuser de
leur confiance • Les termes utilisés par les Peul pour désigner
l'état du génie digne de confiance situent l'enjeu que revêt pour
les zima une telle caractéristique. Le génie sera successivement
dit vrai, 2lJ.t ou ~. Com:~e chez les hom.'T,es, la ma itr ise de
la parole est un signe de maturité pour un génie. Mê~e si elle ne
contient aucun mensonge, une parole abondante est suspecte: un
génie doit savoir mesurer ses propos en n'intervenant qu'en répons
à des questions précises (cf. chaFitre VIII, §3).
Cette réserve se double d'un respect pour les zina.
Ainsi, le génie dont le cheval vient d'être initié écoutera patie~
ment le zima lui prodiguer des coroseils sur son comportement futur
Les ~eul utilisent une expression simple et évocatrice pour marque
l'attitude du génie à cet instant: le génie a répondu, c'est-à-
dire accepté de se plier aux exigences du ~.
Ces quelques éléments de la terminologie peul sont applica-
bles à tout génie placé dans les situations décrites ici. Les
accusations de mensonge portées par tel zima contre un génie et
qui caractérisent certains discours de la possession évoqués par
la suite (chapitre V), ne sont donc pas exceptionnelles. ~lles
s'inscrivent dans une conception précise du comportement du génie
dont la parole est jugée avec d'autant plus de .évérité qu'elle
est attendue et écoutée.
Des utilisations précises de la parole caractérisent les
attitudes de certains génies, nullement généralisables à leurs
semblables. Il en est ainsi de l'expression des~ qui eonlt~­
teraient le mécontentement de Oongo à la fin de la cérémonie
annuelle du yenendi. Si le génie du tonnerre n'est pas satisfait
du déroulement de la cérémonie et du comportement des cheva~x de
génies (qui, par exemple, ne viennent pas assister à la cérémonie
les zima diront que Oongo n'acceptera pas le yenendi. En refusant
d'entériner par la parole la cérémonie, Oongo menace implicitemerro
les gens: les malheurs qui pourraient survenir dans la cO~7.ünauté
ne lui seront plus im?utables puisque le Yenendi ne s'est pas dé-
ro~lé suivant ses désirs. Des termes tout aussi explicites que
celui désignant l'attitude de Oongo, sont utilisés po~r rendre
compte de l'activité des génies Hau~a et des génies ~oirs (ou escl
ves). Les uns jurent, à la fin de leur initiation,de ne plus rendI
malade leurs chevaux et les autres, les génies esclaves, mendient
auprès des génies Tooru lors des rituels de possession.
Le contenu de ces paroles et de ces gestes est identiq~e
chez les h~~es et chez les génies. Aussi poussées
soient-elles, les analogies de comportement ne débouchent jamais
sur une confusion des acteurs de la possession eux-mêmes: le che-
val de génies n'est jamais pris pour le génie. ~ vocabulaire
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servant à exprimer la vie des uns est ap?liqué d'autant plus faci-
lemant au comportement des autres qu'une personne familière des
rituels ne peut confondre le génie et la personne. Le mo~ent de la
,
transe est à cet égard suffisa~~ent explicite pour que la diffé-
rence entre les deux "'tata" soit marquée.
Partant de ce moment de rupture qu'est la transe (lors
d'un rituel de possession, seule l'arrivée d'un génie donne lieu
à ce geste de brassage de la terre) la terminologie de la posses-
sion ne recule devant aucune co~paraison avec les caractéristiques
de l'ho~~e pour décrire les comporte~ents des génies. Ainsi, les
génies poss~dent les traits de canctère les plus négatifs que
l'on puisse rencontrer chez une personne et sont jugés sans co~pl~
sance par les !imà. ~on seulement le génie ment en certaines cir-
contances, comr.,e nous l'avons vu, mais il lui arrive aussi de sim~'
1er sa présence sur son cheval: il crie mais repart i~~édiate~ent
sans avoir Iposs6dé" durable/71ent son cheval. Tel autre génie sera
qualifié de vaurien du fait de son attitude impolie. Un génie qui
se tait alors que tout le monde est à son écoüte ne mérite/en eff~
guère de considération. Enfin, plus généralement, aucun des con-
flits et drames qui marquent la vie des hommes ne sont étrangers
à l'expérience personnelle des génies, telle que la terminologie
utilisée par les~ le révèle: abandon et recherche d'enfants,
t 1 · Il'' (19) p . 1 . , .rappor s sexue s 1 1c1tes • ar a1 l~urs, les elements de
(19). Au moins deux histoires extraites d2 la mythologie zarm3 reJ
tent des abandons d'enfants. Nous avons tout d'abord le cas
du génie noir Zagani qui laissa sa fille au génie Dongaize
et celui du pére des Tooru, Zaberi, qui rechercha jusg~'à
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mythologie que nous connaissons (cf. chapitre II) contiennent de
n~euses références à des guerres entre génies, des trahisons et
des vengeances qui confirment ce regard critique porté par les
~ sur les activités passées et présentes des génies. Seule une
présen~tion de quelques exemples de la terminologie peul permet-
tait d'évaluer l'ancrage dans les discours actuels des jugements
de valeur portés dans les récits mythiques.
La terminologie peul réunie autour des différentes formes
du comportement du génie doit être ap~réhendée et analysée à deux
niveaux différents. Dans un premier temps, elle se caracté~e par
son aspect extrêmement explicite et évocate~r pour le profane.
A tel point que la confusion entre les génies et les hom~es est
parfois réelle. Cette possible confusion entre les deux pôles de
la possession n'est imaginable ~ue parce que les attitudes des
gér.ies ne sont jamais idéalisées. Un vocabulaire simple et précis
en rend compte, qu'il s'agisse des co~?ortements propres ~ tous l~
génies (la transe, le mensonge et la maturité) ou spécifiques i
certains d'entre eux (accepter le Yenendi pour Dongo, jurer pour
les Hauka et mendier pour les génies noirs). Un second ~iveau
d'analyse permet de tirer les conclusions suivantes sur cette ter-
minologie: d'une part, l'utilisation d'un vocabulaire explicite et
familier n'implique nullement une banalisation des phénomènes de
Gao son fils (le génie de l'éclair, Hari Cirey) abandonné pa
sa mère. ~nfin, Sajera (l'arc-en-ciel, le père des Hargey)
est dit avoir eu des rapports sexuels hors mariage avec Inna
biyo, un génie Hausa.
_. _ •• __ 4lo • ~ ... ...,_~. ~__ .. __ ~
possession décrits. b'autre part, dans le mê~e ordre d'idée, les
similitudes de vocabulaire entre les hommes et les génies ne
s'appuient ni ne débouchent sur une s~bstitution des rôles. Le 9'-
nie reste le génie et l'homme son cheval. A l'appui de ces consta
tations, nous retrouvons la terminologie que nous venons de pré-
senter. Ainsi la transe délimite sans ambigulté possible pour le
profane l'intervention d'un génie et celle d'une personne. Ue mê~
une terminologie qui s'appuie autant sur l'aspect visible de l'ac-
tion ou de l'objet désignés ne peut donner lieu i une banalisati~
des phénomènes en question. Celle-ci découlerait au contraire d'u~
représentation des attitudes des génies ne faisant pas appel aux
critères ha~ituels d'évocation des faits basés sur l'utilisation
d'une terminologie concrète et riche en iwages. Si tel était le
cas, le rituel de possession serait marginalisé et, finalement,
banalisé du fait de son absence d'emprise sur la conception peul
de la réalité, telle qu'elle ressort de l'étude de la terminologie
4.Les activités du zima.
Les zima sont les utilisateurs les plus réguliers de la
terminologie de la possession. L'évolution de leur pratique est ~
moyen d'enrichissement certain de ce vocabulaire. Nous nous inté-
ressons ici à un corpus lexical (g, termes) qui s'articule autour
de la notion de travail(ZC >. Le travail c'est l'activité des~
au sens large, qu'il s'agisse d'un soin apporté à un malade ou
d'une discussion engagée avec un génie. Aussi, avant de considérer
(te). Aussi bien en peul (gollal)qu'en zarma (~) toute interve!
tion du~ est un travail.
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la nature de son intervention (une initiation ou un rituel réguli(
comme le 1enendi). le !lm! s'attache à préciser que, dans tous les.
cas, il travaille.Les différentes activit~s du zima sont rémuné-
rées: c'est le salaire de son travail. Cependant, rares sont les
~ qui n'ont pas d'autre moyen de subsistance. Fonctionnaire
en ville ou agriculteur en brousse, le zima ne dispose pas que
d'une source de revenus. De ce strict point de vue économique, en
parlant de travail, le !imà met sur un même plan ses activités re-
ligieuses et ses occupatio~profanes. Cette notion de travail,
rémunéré et exécuté avec sérieux, s'insère dans un er.serr~le terrr.i-
nologique parfois arr~ivalent.
Un des principaux moments où le~ met en application
son travail, le rituel de possession, est appelé en peul et en
zarma un ieu. Corr~e pour le travail (rémunéré), cette expression
se justifie dans les faits. Les rituels de possession, surtout
ceux qui sont publics, donnent lieu à des réjouissances et ont
un caractère festif indéniable: des repas en corn~un sont pris, des
animaux égorgés à cette occasion et, surtout, la cérémonie elle-
même se déroule dans un contexte musical où des danseurs rivaliser.
de virtuosité. Ce n'est qu'après un certain no~~re de démonstra-
tions de danse, effectuées sur les rythmes des génies , que les
premières possessiominterviennent. Le!imà dira donc qu'il orga-
nise un ieu et qu'il va y faire un travail. L'ambiguité d'une telle
terminologie est rapidement levée si l'on admet que. dans un cas,
le~ parle du contexte cérémoniel, du cadre collectif (le ~)
et, dans l'autre, de son intervention person~elle (le travail).
,
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La confusion des références (amusement-travail) est en revanche
plus sensible dans l'utilis~tion du terme de danse (en peul et en
zarma) pour évoquer l'étape la plus importante de l'initiation
d'un nouveau cheval de génies.
La danse est la cérémonie de sept jours au cours de la-
quelle le cheval du génie identifié apprend à effectuer les pas
de danse qui caractérisent les manifestatio~de son génie. Si l'on
s'en tient au déroulement de la céré~onie, il s'agit donc bien
d'un apprentissage de la danse, d'une danse. Doit-o~ préférer à ce
terme celui d'initiation(21) habituellement employé dans les tra-
vaux ethnologiques sur les rituels zarma? Il nous se~le que ce
serait là se priver d'une évocation relativement précise de la
cérémonie (son caractère dansé) que ne contient pas le terme d'ini·
tiation. Par ailleurs, le but reconnu de cette semaine est exprimé
différernr..ent en peul et dans le français des ethnologues. Les ~eul·
parlent en effet d'un arrangement du génie alors que l'initiation
est toujours celle du possédé-cheval de génies. Au centre de la
cérémonie, nous avons d'un côté le génie et de l'autre la personne,
Aussi/en adoptant le terme d'initiation (sous-entendu, du cheval
de génies) on négligerait le fait que, pour les Peul, c'est la
personnalité du génie qui est l'objet de la cérémonie. Ici, l'enjel
de l'étude de la terminologie n'est donc pas simplement formel
(une danse, un ~ plutôt qu'une ~tiation), il se situe surtout
dans le choix des références (le génie et non l'homme).
(11). L'initiation désigne en fait l'ensemble du processus théra-
peutique. La danse en étant l'ét~pe la plus importante, elle
a so~vent été appelée initiation.
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La terminologie des attitudes du !lm! révèle des rap-
ports de force dans les relations de ce dernier avec le génie et
son cheval. L'évocation de jeux et de danses ne saurait masquer
les efforts que ces cérémonies exigent du ~. Ainsi, tout jeu
est l'occasion pour les~ de lutter et de se battre à la fois
pour son organisation (réunir l'argent et les personnes nécessairE
et pour son bon déroulement (faciliter la venue des génies). Seuls
ces termes rendent compte de l'activité physique et intellectuellE
que déploie le~ avant et pendant le rituel. Tout d'abord, il
ira rendre visite aux familles du village qui ont des chevaux de
génies, et leur demandera de contribuer à l'organisation du jeu
par des dons d'argent ou de mesures de milou de riz et, pendant
la cérémonie, il seco~era l'apathie générale en obligeant les
chevaux de génies à danser et en exigeant des musiciens qu'ils
jo~ent avec force et conviction les devises musicales des génies.
Le vocabulaire peul ne manque pas de répéter la notion
d'effort et d'implication du~ dans ses activités lorsqu'il
évoque l'i~portance et le caractère dangereux de l'opération ri-
tuelle de cueillette des plantes. Plutôt que de mettre l'accent
sur sa forme rituelle, le peul préfère exprimer la valeur de cette
cérémonie. Lors de ce déplacement en brousse, des génies peuvent
venir posséder des gens qui accompagnent le !imâ et perturber la
cueillette des plantes qui réclame une attention et une concentra-
tion soutenues de la part du ~. Aussi, la cueillette des plante
est un acte grand, car difficile et dangereux (l'intervention
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d'un génie peut remettre en cause le travail effectué jusqu'alors
par le~ en le retardant: les critiques du génie nuiraient donc·
directement au cheval de génies qui est soigné). Le même terme
(grand) est utilisé non plus co~~e qualificatif mais com~e subs-
tantif pour traduire la relation qui se noue entre le zima et le
cheval de génies, au cours du processus initiatique. Les Peul dise
d'une part que le~ est le propriétaire du cheval de génies
qu'il a fait danser et, d'autre part, qu'il est son grand. Le ~.
assoit son autorité sur le malade au fil d$ rencontres. La ~~é­
rison effective de la maladie causée par le génie consacre dé:i-
nitiv~ent cette e~prise morale du zima (c~ chapitre VII, §l et 2)
Le cheval de génies ap~rtient donc à son~ (qui est
son prooriétaire), la personne qui aura maltrisé le génie respon-
sable de ses problèmes. La recon~aissance du cheval pour sor.~
se mue en liens de dépendance au moins formels. Hi~e si, par la
suite, la personne n'a que des contacts trés épisodi~ues avec son
zima initiateur, elle sera toujours considérée COffiIT,e étant sa
propriété, sa réalisation en somme. Les termes peul de 9ran~ et
de propriété ne se rapportent qu'i une étape trés précise de la
vie du cheval de génies et du !1mà. Le relevé de ces termes per~et
de situer l'importance du processus de guérison de la maladie
provoquée par un génie, dans l'existence du malade et du zim~.
C'est,en effet1au terme de ce processus que le premier sera pour
toujours la propriété du~ et ce dernier le grand du cheval.
~our expliquer sa supériorité sur le cheval, les Peul
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disent que le !im! a ~ suivre la route des génies, c'est-à-dire
consacrer sa vie à l'acquisition, auprès d'un autre ~, du .av~
lié à l'histoire des génies, à leurs caractéristiques et aux mala·
dies q~'ils causent. Ce n'est qu'au terme d'un long processus
d'enrichiss~ment de ces connaissances (cf. chapitre VII) que la
personne pourra, en tant que zima, organiser et diriger les jeux
et les danses. Les Peul résument cette capacité du~ en consta-
tant que maintenant, il peut tenir la corde, guider à son tour
les chevaux de génies et les malades. Nous insistons sur ces deux
expressions, relativement explicites, parce qu'en peul les termes
tradui ts par route (laa',""ol) et corde (boqgOl) appartiennent à une
mê~e classe sémantique(1~) où tous les éléments expriment les
notions d'allongement et de finesse (fil, herbe .•• ). Il s'agit là
~run raprroche~ent formel et sémantique tout à fait re~arquable
puisqu'il sert à désigner deux activités inséparables de la v~e
du~ entre lesquelles existe une continuité totale: la direc-
tio~ du rituel (tenir la corde)n'est accessible qu'après l'acqui-
sitior. (en suivant la route) du savoir de zima.
A travers ces quelques exemples pris parmi l'i~portante
terminologie retraçant les activités du zima (cf. Annexe (A),
nous retrouvons les constantes, déjà développées, du vocabulaire
de la possession: une précision évocatrice et des références c.er~ŒS.
Surtout, nous saisissons la nécessité de poursuivre la réforme du
(2t). Le peul est une langue à classes no~inales (il y en a 16).
Les syntag~es nominaux sont répartis s~ivant leur sens dans
une classe précise caractérisée par un suffixe (-QI/ici).
vocabulaire courant de la possession, même si cela doit déboucher
dans un premier temps sur des ambiguités. Ainsi l'initiation
èeviendra la danse et toute céré~onie un ieu à l'intérieur duquel
le~ effectue un travail plutôt que des manipulations rituelles
Ces choix terminologiques nous paraissent indispensables & une
approche rigo~reuse des phéno~ènes décrits par la suite. D'ores
et déjà/ils permettent une remise en question des conceptions
de rituel et d'initiation, par exemple, dans les directions expri-
mées par les termes, traduits du peul, de 1rayail et de daj,se •
Plus précisé~ent les rapports même qu'entretiennent
le zimà et le cheval de génies prennent une dimension nouvelle
si l'on se réfère à la terminologie locale. De maître à élève ou
d'initiate~r à initié, la relation du~ au cheval de génies
se m~e en un rapport de propriétaire à personne appropriée. Or ce
sont dans les mimes termes q~e les Peul rendent compte des rappor~
entre certains génies. ~i, les Hauka (génies de la colonisation;
appartien~ent à Dongo, leur propriétaire. Encore une fois, seul
le recours à la terminolQ9ie locale permet de mettre en l~ière
les analogies entre les situ~tions des génies et celles des hO~T~5:
La description détaillée des activités du~ que nous proposons
dans les chapitres suivants (IV et V), à partir de l'étude des dis
cours tenus, justifie cette formulation en terme de propriété
des rapports qui lient le !ims au cheval de génies. Dans le même
ordre d'idée, le terme d'initiation ne traduit que de façon parti~
le les objectifs de la cérémonie et ignore le contexte (une danse)
et la nature de l'intervention du~ (un travail). D'autre part,
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cette notion se présente d'emblée co~e une interprétation alors
que toute la terminologie peul de la possession se contente de
décrire, d'évoquer, en faisant appel à des représentations couran-
tes et parfois même banales de la réalité(l~).
s. Les références à l'isla~.
Si l'on excepte une partie des termes désignant les acteurs
de la possession (zarma), l'essentiel du vocabulaire présenté
jusqu'alors est d'origine peul, qu'il s'agisse de créations origi-
nales ou de traductions de termes &arma. En revanche, dans le do-
maine du vocabulaire religieux d'inspiration musulmane la pre~ière
référence est l'arabe. Certaines expressions ont cependant tro~vé
un équivnlent en peul, nota~~ent celles qui se réfèrent à Allah.
hutant que tout autre locuteur peul, le~ parsème ses discours
de ~ieu sera té~oin, 5i Dieu le veut ou au Nom de Dieu. Ces expres
sions sont propres 3 toutes les langues du Niger et, sans auc~n
doute, à celles des pays musulmans en général. Elles n'ont donc
rie~ d'exceptionnel dans la bouche d'un ~, quelle que soit son
hostilité i la religion musulmane.
Les références à l'islam sont explicites dans les propos
mê~e des génies lors d'un~ cérémonie comme le yenendi. ~ous ne
so~~es plus là en présence d'habitudes de langage mais bien d'évo-
(2)). Alors que l'initiation d~signe toujours (et pas seulement
pour les anthropologues) un processus de transformation et
d'acquisition de nouvelles com?étences~et non les modalités
de réalisation de ce processus.
cations de pratiques musulmanes concrètes. Ainsi, au cours d'un
même yenendi, le génie du tonnerre Dongo derrèndera successivement
aux cultivateurs désirant se concilier ses faveurs d'effectuer
une fatiya(lt) et de donner la charité (sadaka, l'aumône musulmanE
aux pauvres. ~ ces paroles du génie s'ajoute une pratique spécifi-
quement musulmane: avant de parler et de réponAre aux ~uestions dE
~, les g'nies Tooru revêtent leurs habits rituels et font leurs
ablutions • Toutefois, à la différence des ablutions des musul·
mans, celles-ci ne précèdent aucune prière. D'autre part, c'est
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une fe~e tr~naullle et non le génie lui-même qui procède à ces
lave~ents. Le terme d'ablution est donc utilisé ici de façon ambi·
guë puisque l'opération désignée se distingue,à la fois par son
contexte et par sa forme,du rite musulrrèn. L'utilisation de ce
terme et l'adoption de la charité et de la fatiya, témoignent de
la facilité avec laquelle le rituel de possession a su emprunter
à l'islam quelques unes de ses pratiques et de ses ap?ellatio~s
(les ablutio~s mais aussi les référ~nces à Dieu) pour ensuite
les adopter et les intégrer au contexte de la possessio~.
Le cal le plus rQ~quable est certaine~ent celui du mois
d C .. 1 Ra (2.5) Le . .. . 1 d' de are~e, e ~ajan • Jeune sUlt e yenen let, urant
(l4). Une fatiya est une prière dite par le marabout, à partir de
la première sourate du Coran. Elle précède les évènements
ou actions importants de la vie: le baptême, le mariage mais
aussi les longs voyages.
(2.5 ). Su~ayre en peul, me ha ..... (littéralament "bouche attachée) en
zarma.
cette cér~monie, entre autres reco~~ndations et prévisions, les
génies donnent aux gens des conseils pour passer un bon moie de
Ramadan. Cette pratique musulmane a été ai profondément intégrée
au discours des génies et des~ que ce. derniers disent que
certains génies jeûnent durant le mois de Ramadan.
Plus que les termes en eux-mêmes, ce sont leurs modalitéf
d'emploi qui illustrent l'influence de l'islam-à la fois pratiquE
religieuse et systè~e de valeurs- sur les danses de génies et
l'image qu'en donnent les ~. La même constatation s'impose
pour les termes arabes utilisés par les~ peul. Au-delà de la
simple référence à l'islam, ils occupent une place à part entière
dans le discours de la possession. C'est le cas du mot lancé par
malade qui arrive chez le zirna qu'un devin lui a conseillé de
• •voir. Il lui dira alleesi, c'est-3-dire (telle est) la prédiction
A cette parole le zi~a co~ndra oue la pErsonne lui a été confiéE
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par un devin et qu'elle souffre d'une maladie provoqu~e par un
génie. L'emploi d'un mot arabe co~e signe de reconnaissance entrE
le cheval de génies. encore malade, et le~ illustre la capa-
cité d'assimilation des apports extérieurs de la languerJ~~~l~
adeptes de la possession. Contrairement aux termes relevés précé-
demment (fatiya, charité. ablutions ou Ramadan) nulle pratique
n'est attachée à ce terme et son seul sens lui a valu d'être adop-
té par les locuteurs peul. Le phénomène d'assimilation des apports
ext~rieurs à la langue peul est d'autant plus remarquable, dans le
cas du vocabulaire d'inspiration musulmane, que l'islam est un
système religieux qui,en apparence, s'oppose aux danses de génies.
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Les quelques exemples terminologiques mentionnés dans ce
paragraphe montrent bien ~u'il s'agit plus d'une complémentarité
des références ( Dieu/les génies) que d'une opposition inconcili&-
ble. La tolérance et l'ouverture du rituel de possession à des
pratiques et conceptions du monde différentes de la sienne sont
revendiquées dans le vocabulaire utilisé par ses acteurs. Dans ce
sens, l'individualisation du savoir des !lm! qui échappe souvent
à une systématisation d'ensemble,constitue un facteur d'adaptation
aux apports extérieurs. De même que rien n'em~che un spécialiste
peul d'appeler Kumba celui qu'un Zarma nommera zima, tous deux
admettent l'évocation du Ra~a~an pendant la cérémonie du ~eneDdi.
La terminologie de la possession n'e;t en rien figée sur des con-
cepts flous à valeur universelle: elle représente au contraire
un ense~le imagé et explicite où les arnbigultés ne manquent pas
(la guérison com~e fin provisoire de la maladie) et qui n'idéalise
ni ne banalise les activités des zima et autres acteurs de la pos-
session.
Ca;PITBE IV : FO~'lES ET MODALITfS DE FONCTIONNE~NT
DE LA PAROLE.
Les acteurs des danses de génies peul et zarma ne mettent
jamais en oeuvre un matériel rituel trés étoffé. Ils n'utilisent
ni masque ni statu~ et ont peu d'habits de génies. Ce relatif dénue-.
ment dans l'apparat ne constitue en aucun cas, pour l'observateur
étranger, un handicap dans l'appréciation des phénomènes observés.
U'autant moins que le délaissement de telles modalités de cO~7uni­
cation entre les ho~~es et les génies ( le masque pourrait jouer
ce rôle) permet à la parole -sous toutes ses formes- de gérer
l'ensemble des attitudes et relations int~rpersonnelles nouées
lors des danses de génies. Les deux recours évoqués -appareillage
rituel étoffé et intense travail de la parole- ne sont pas dans
l'absolu incompatibles. Olle les ~, les sorko, les chevaux de
génies et les génies eux-mêmes arrivent cependant à prouver le
contraire, laisse imaginer l'importance du terrain occupé par la
parole au sein de l'ensemble des moyens de communication à l'oeuvre
dans les danses de génies.
Ainsi, de l'attaque d'un génie ~ son "arrangement", il
n'est d'étape de la vie du cheval de génies et donc du zim3 qui ne
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s'articule autour d'actes de parole. Ces derniers, de la simple
remarque à l'exposé détaillé pourront êtr~ qualifiés de discours.
Dans un premier temps, nous éviterons de marquer une différence
entre discours et parole. Les exemples proposés prouveront bien la
difficulté qu'il y a à confiner l'un dans un tem~s rituel ou, au
moins, très formalisé (1. discours) et l'autre (la parole) dans
une production de l'instant, concise.
Ou'on les appelle parole ou discours, les énoncés des
zima que nous évoquerons ici nous sont pour la plupart destinés.
Il serait illusoire de penser, qu'en raison de la durée de nos
contacts (qui s'étalent sur plus de trois ans avec les zima de
l<anygoru) nous avons pu atténuer, au point de les éliminer, les
contraintes et retenues que notre présence a dû provoquer sur ces
discours de zima. Nous avons toutefois la possibilité de tirer
parti d'un tel constat. En effet, aucun discours de zima n'a un
destinataire neutre qui n'influerait en aucune façon sur sa forme
et son contenu. Uui que nous soyons, nous modelons les paroles du
~ dès lors, autant considérer ces variations d'un interlocu-
teur à l'autre comme un élément à part enti2re du fonctionnement
du discours. De la même manière, un corpus d'énoncés destinés à
une seule personne n'est jamais S3ns contradictions, silences ou
volte-faces. Malgré cela, la force des paroles du zimà consiste
justement à trouver une cohérence, qu'il s'agira pour nous de défi-
nir et de justifier.
Pour en arriver 13, le discours du~ se développe
suivant quelques règles,que nous reprendrons plus loin par des
exem?les:
1. Les informations les plus novatrices découlent de commentai-
res du zima qui débordent du sbict cadre de la réponse à la
question posée.
2. Le discours du zima a, en effet, son propre rythme, différent
de celui des énoncés qui le questionnent. Ainsi. il progresse
de lui-même dans les moments les plus inattendus alors que,
par ailleurs, il peut être très lapidaire.
3. ~ qu'en soit leur objet, le zima ne porte pas de jugement
de valeur sur ses paroles.
4. Dès lors, les caractéristiqu~apparentesde ces discours
(ambiguité, contradiction interne, caractère stéréotypé) sont
remises en question. Elles ont toutes un sens rarement réduc-
tible i celui que nous imaginons.
5. Le zima ne récuse pas le contenu de son propre discours quand
on le lui rappelle (il ne se contredit pas). Il conteste/en
réalitéJson énonciation par autrui.
1. La poule et la bague: forme et fonction d'un discours.
Une série de ~rt entretiens,l) avec les zima du village peul
(1). Les LI~ premiers entretiens s'étalent sur sept mois. Le 7
eu lieu six mois aprés le 6è •
è&
de Ka~goru ont été l'occasion d'aborder un double point de rituel
mettant en lumière certaines des ca~téristiques des discours
des~ rappelées ci-dessus. Les deux mo~ents de la danse du
génie1dont la formulation et la description soulèvent de nombreuse
questions, sont la recherche d'une poule par les génies Tooru et
l'''ouverture de la bouche" d'un Tooru • Ces deux étapes de la
danse visent, l'une, à s'assurer de l'authenticité (2.) cl.e..s
Tooru présents (seul un vrai Tooru trouvera la poule cachée à son
insu) et lIa seconde, i redonner la parole au Tooru, devenu muet
à la fin de sa danse.
Les discours des~ que nous allons analyser perrrettent
non seulement d'illustrer quelques-un~desmodalités de fonctionnE
ment de la parole hors-rituel mais, surtout, ils don~ent l'occasia
de sit~er l'enjeu global de la parole (celle des ~, dans ce ca~
précis) dans le système de la possession. Nous verro~s ainsi qUE
le discours hors-rituel, bien que n'impliquant de façon objective
la santé de personne (con~raire~ent à celui qui prend place dans
lE contexte du rituel thérapeutique) engage sans réseve le savoir
des ~. De ces deux enjeux, le second n'est certaine~ent Pas le
moindre.
Aussi, la plus grande rigueur est de mis~ de la part des
~, dans les paroles mettant directement en jeu un pan de leur
savoir dont la concrétisation dans la pratique rituelle peut ~ettr
en évidence les faiblesses et contradictions, perspectives inaccep
(2). C'est-à-dire de l'absence de simulation dans la possession:
un génie est bien responsable de l'état de la personne.
tables pour le zima. Dès lors, par del1 la forme de certaines de
leurs interventions, les lima demeurent attentifs aux réactions
de leurs interlocuteurs (qu'il l'agisse de nous, d'un cheval de
génies ou d'un limple malade) qui,' la fois,justifient et jugent
leurs discours. Dans cette optique, ces discours annoncent ceux
qui auront pour destinataires un génie ou un cheval de génies et,
plus généralement, l'ensemble des discours qui s'inscrivent dans
un temps rituel précis.
- Premier entretien:
En cours de discuslion1nous demandons à nos deux interlo-
cutrices (deux .oeurs ~) de nous expliquer le rôle du sohanke
qui brandit une lance en dansant. Elles nO~6 répondent alors que
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ce sont les génies Tooru qui, munis d'une lance, partent à la re-
cherche d' une bag~e" a?rés avoir égorgé une poule, "au mil ieu de
la nuit". S'ensuit une description détaillée de cette c~r~monie
au CO..lrs de laquelle les sept Tooru,revêtus de lei.lrs habits person
nels, partent à la recherche d'une poule cachée sous le toit de
paille d'une case. Ils sont précéd~s par des génies Hauka -"leurs
esclaves"- et suivis par des joueurs de violon.
Les Tooru po~ssent des cris et vont de case en case, sans
les fouiller, pour s'arrêter devant une d'entre elles. Entourés
des Hauka, ils plantent leur lance exactement 11 o~ se trouve la
poi.lle. Le~ conclut C4tte explication en disant que, dès lors,
les gens co:n?rendront que ces Tooru "ont du AohanKe" (3 ). C'est
(3). Incidern:;,ent, nous réalisons la confusion qui peut exister
entre le sohanKe-personne,dont la lance est un des attributs
et le sohanKe-action,la facuU.1e retrouver une poule cachée.
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donc la mention d'une bague recherchée qui pose problème puisqu'il
n'est question, par la 8uite, que d'une poule. S~s-nous là en
présence d'un simple lapsus(4)1 Les entretiens suivants montreront
qu'il n'en est rien.
- Deuxième entretien~
Très brtve, cette intervention du zima permet de situer
l'utilisation de la bague dans un te~ps cérémoniel distinct de
celui de la recherche de la poule et qui est l'''ouverture de la
bouche" d'un Tooru. Cornrne lors de la recherche de la poule, les
sept Tooru sont descendus sur leurs chevaux, répondant aux devises
musicales jouées par un violoniste. Ils désignent la bo~che du
génie da~s laquelle le~ doit glisser une bague,puis du lait.
Le ziffia ne le précise pas dans cet entretien mais cette bague sera
crachée dans la caisse du violon. Le Tooru retrouve alors la parolf
il ne sera plus muet. J.P. Olivier de Sardan (1982-1) re~arq~e ~~~
l'o..rJ-t.a.u. utilisé est dit "muet" car "parfaite;nent circulaire"(p.295),sansbc..
(4). Il ne s'agit pas d'un lapsus de nature phonétique. En effet,
dans le peul de la région de Niamey, anneau se dit hootonde
et poule, gortogal. On distingue aussi hurundaôo (la grosse
bague) de hootonde (la boucle d'oreilla, l'alliance). Hurunda
n (kurunde au pluriel). d'origine Mande (z~bke/19!O) 1
pourrait rappeler kuru-kuru, le poulailler. Hais ce terme du
peul du Macina (Mali) est inconnu des Peul de Nia~ey. Le rap-
prochement poulailler-poule/anneaux-bagues, imaginable à la
rigueur pour les Peul du Macina, ne l'est donc pas à Nia;ney.
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en somme • Il ajoute, point de co~paraison essentiel avec les
propos tenus par les Eima, que l'anneau était caché dans une c~le­
basse ou dans la caisse de réson~ance 4'un violon. Le g~nie trou-
vait immédiatement l'anneau et le mettait dans aa bouche pendant
toute la durée de la possession. Le génie retrouve alors la parole
au terme de cette possession.
- Troisièm~ entretien:
Les premiers échanges que nous avons avec l~~ se~lent
confirmer la description proposée par Olivier de Sardan:
0: "Il Y a une chose en fer que l'on cherche, (les Tooru) la
cherchent et arrivent à cette case, puis à celle-là ..•
R: Oui, j'ai com?ris, (il s'agit de) l'ouverture de la bouche ..
0: .•. jusqu'à trouver une poule.
R: Oui, la bague; la bague de 'quand on donne la bouche'.
U: On n'a pas co~pris. On parle d'une bague et à la fin àe la
'recherche', c'est la poule qu'ils voient?"
(5). De là à conclure qu'un anneau "muet" est utilisé parce que le
génie est lui-mê~e muet, il y a un pas qui n'est pas aussi ais{
à franchir que le laisserait entendre l'homologie de. situatio~
En effet, un joueur de violon interrogé à ce sujet nous expliq~
ra que l'anneau muet est employé pour éviter la "bouche" -les
mauvaises paroles- des gens désirant nuire,par leurs propos né·
gatifs, au bon déroulement de la cérémonie. Nous voyons là que
les rap~rochements symboliques les plus transpërents ne sont
pas toujours les plus justifiés.
Suivent al~deux longues descriptions de la recherche de la poul·
que les %ima concluent de la même façon: les génies 1boru trouven
la poule et le~ remarque que Mc'est ça la bague". Dans aucune
des deux descriptions, il n'est question da l'"ouverture de la
bouche" (c~~e chez Olivier de Sardan) rr~is, très exactement,
d'un test visant à prouver aux yeux de tous -zima et sorko- la
réalité de la présence des Tooru. Le zima nous demande alors, "si
tu n'as pas un génie (Tooru). pourras-tu la (poule) retrouver7,,(b
et il prête au sorKo les propos selon lesquels "aujourd'hui, ils
(les sorKo) ont vu des génies", des vrais génies.
Les descriptions des deux zima sont bâties suivant le
mê~e canevas d'une présentation détaillée, cohérente,de la recher·
che d'une poule cachée et la satisfaction de tous lorsgue les TOOl
arrivent à la dénicher, avec, po~r conclusion, une formule lapi-
dire dont on fait difficile~ent le lien avec ce qui précède: "c'e!
ça la bague". Oe quoi s'agit-il? De la recherche de la poule? De
la poule elle-mê~e? Le pre~ier ~ com~ence son exposé en situan1
cette cérémonie par rapport à la dar.se,c'est-à-dire à l'aube de
son septième jour. Il continue en détaillant l'avancée des Tooru
cherchant la poule tuée et cachée la nuit précédente. La cache
~~~
atteinte. les génies de leur main et le sorKO qui les acco~pagnait
en e~trait la poule.
La présentation du~ n'apporte sbictement aucun élé~ent
nouveau et donne lieu 3 un discours stéréotypé, mais suffisam~ent
(b). Seule une personne prise par un génie Tooru pourra retrouver
la poule.
explicite pour les zima, sans toutefois justifier la présence de
la bague. Les~ prennent alors à tour de rôle la parole pour
nous confirmer ce que leurs conclusions laissaient entendre, "c'es
elle (la poule) que l'on appelle bague" (1 ). Pour la première fois,
la poule est assimilée à la bague. En tout état de cause, la men-
tion d'une bague renvoie à une autre réalité -une évidence pour
les zi~a- que sa non formulation rend totalement inintelligible.
~ar son caractère répétitif, le discours des zima confirme un
pre~ier point: seul le génie qui trouvera la poule sera considéré
COl':\'-le un génie vra i, authentique et, inverserr.ent, "celui qui n'est
pas fou (qui n'a pas de véritable génie) n~ peut pas voir la poule
Le~ ajoute plus loin que "si ce n'est pas un vrai génie qui
l'a attrapé, il ne peut pas voir la bague". D'évocation abstraite,'
bague se transforme ici en une réalité concrète puisque du domaine
du visible.
Plus que l'élucidation du rôle joué par la bague nans cett·
cérémonie, c'est la formulation de cette "énigrr,e- qui pose problèm
au regard de ce qu'explique~.Ohvierde Sardan. Ce dernier a cons-
taté que, lors de l'"ouverture de la bouche", le génie retrouve un
bague cachée et la garde dans sa bouche. D'autre part, d'après ce
que nous savons, une poule et une bague sont recherchées, cette
dernière l'étant en deux occasions distinctes, à la fin de la dans
pour s'assurer que les Tooru sont véritables et au moment de l'~u-
verture de la bouche" du génie. Nous n' en Sa..Yrons guère plus, jus-
(1). Il n'y a en peul aucune ambigulté possible quant au mot remplë
cé par "elle": bague et poule appartiennent à deux classes
nominales différentes rendues par leur marque distinctive. les
suffixes -nde pour hootonde (la bague) et-ngal pour ~ortosal
(la poule).
qu'au tout dernier entretien, sur le déroulement de cette recher
de la bague, évoquée directement ou indirecte~ent à trois re?ris
dans ces premiers e~etiens. Cet élément plausible d'explication
de la for~le répétée par les~ (0" dit que -la poule c'est k
bague" parce qu'elles sont toutes les deux utilisées pour ltl'ouVé
ture de la bouche") cédera la place à de nouvelles suggestions
qui tisseront un discours complexe où, par-delà le sort réservé
aux différentes phases rituelles, la formule initiale reste.
- Ouatriè~e entretien:
Suivant un type d4 raisonnement qui nous est familier, le
~ entreprennent de nous expliquer l'équivalence posée entre ~
poule et le bague. La poule est ainsi appelée bague parce que, Ur
fois la poule égorgée et cachée, on dit au génie d'aller chercher
la poule, "ce qui veut dire qu'on leur a dit d'aller chercher la
bague". Nous ne savons toujours pas si/dans les faits~poUle et irA
bag~ se trouvent au même moment au mê~e endroit, en revanche, Il
discours des~ progresse en pro?osant un lien concret de cause
à e f f et, autre que de pure forme, ("la po....:le c'est la bag'Je") entt
les deux cérémonies. La poule (donc la bague?) doit être retrou-
vée pour que le génie ~ru, puisqu'on le sait véritable, puisse
retrouver à nouveau la parole en crachant la bague dans le violon
Si la première étape(la poule) .'~y'r&it être un échec, le génie
ne pourrait pas garder la bague dans sa bouche, au moment de son
"ouverture". Les~ avancent là plus une explication de la céré-
monie que la justification de l'assimilation de la poule à la ba-
.'J.. ...
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gue. llles découlent certainement l'une de l'autre. La pr~senta­
tion adoptée et sans cesse reprise ("1 a poule c'est la bague")
n'en demeure pas moins fort elliptique.
- Cinquième entretien.
Nous reprenons nos entretiens sur ce sujet, trois mois plus
tard. Le discours des~ progresse en précision et il ménage
encore quelques surprises. L'hypoth~se de la présence conjointe de
la poule et de la bague (la bague serait-elle dissimulée dans la
poule?) s'étaye peu à peu, le~ débutant aon intervention en
parlant de "ll'l recherche de la poule, la bague dont tu as entendu
parler ••• " Il enchaîne im,'Tiédiaternent par une description détaillé
de l'''o'.Jverture de la bouche". Au niveau du récit, il y a un cer-
tain norr~re d'analogies avec la re=herche de la poule. Dans les
de'.lx cas, une po~le est égorg~e, les Tooru se lèvent et les H3~~è
les enc~dr~nt. Le même zima, après nous avoir expliqué que l'on
attend sept ans entre la danse d~ génie et l' "ouverture de sa bo'J.~
che", nous pro?ose une nouvelle des=ription de cette dernière cé~
monie. Il n'hésite jamais à reprendre du début son récit, l'agr~·
mentant à chaque fois de précisions no~velles. Il s'attarde ains~
cet~e fois-ci, sur la ffiise en place des génies et des assistants
qui participeront à l'''ouverture de la bO'.Jche", sur leur matérie:..
et les frais qu'ils doivent supporter. ~ous nous contentons de r€
lancer brièvement la discussion et le zima po'.lrsuit le fil de SOr-
discours jus~u'à son terme. A la fi:i de l'''ouverture de la bO;.Jchl?
le génie 13isse to~ber la bague dans la caisse du violon et les
zima confirment qu'-il a eu la bouche aujourd'hui".
Cette double intervention du zima sur un mê~e point
montre bien les ressources du discours qui avance selon son propre
rythme, apportant constamment des éléments nouve3UX sur une cérémo
nie que l'on croyait pourtant bien connaître. Cette progression
n'est guère prévisible, puisque la deuxième descr iption de l' "O\l·...er-;
ture de la bouche" s'est enclenchée simplement apres avoir demandé
au zima si l'on doit attendre sept ans avant d' "ouvrir la bouche" d
Tooru. La réponse à cette question donnée, le~ se replonge
de l.i-mê~e dans une présentation très détaillée de la cérémonie.
Aussi, bien que répondant à des questions ou des demandes de préci_
sions, le~ conserve to~j~urs l'initiative du discours et les
interventions de son questionneur ne modifient pas le contenu du
récit qu'il a décidé de nous confier. Une fois le discours enclen-
ché, nos interventions sont pour le zima une marque d'intérêt pOUl
ses ex?lications, l'encourageant donc à poursuivre. ~~us nous con-
tentions, la plupart du temps, de paraphraser l~ dernière re~arguE
du ~, sans vraiment poser de nouvelles questions.
Reprenant i notre compte ses paroles des mois passés,
nous demandons au zima si la poule cherchée "c' est elle la bague".
La réponse est catégorique: "la bague est une chose, la po'..lle en
est une autre". Devant notre étonnement et notre insistance ("vous
disiez que c'est la poule qu'on appelle bague"), le~ explique
que la recherche de la poule constitue une preuve que le génie
venu est véritable. C'est li une exigence impérieuse de la part
des zimël parfois confrontés à des génies qui "ne valent rien" ou
"ne savent pas ce qu'ils font" parce qu'ils n'&u.ror..t pIS é-lé soû:nis
·n'~·
à ce test. Le zima ma~ient alors sa position: "ce n'est pas moi
qui ai dit cela (la poule c'est la bague) c'est ma soeur" et d'ajo)c
~
ter qu'ellèVnous "met toujours sur la bonne route", nous dit 1&
vérité.
C'est là une bonne illustration d'un des principes (S)
qui régit le fonction~ement de la parole des zima. Les deux~
ont bien dit que "la poule c'est la bague" mais dans un contexte
d'énonciation très précis où elles avaient l'initiative. Elles
menaient à leur guise la description de la recherche de la poule
pour conclure par cette formule, Or, pour la prerr.ièr~ fois, nous
confrontons lA zi~a à S3 parole, nous voulons la lui imposer, ce
qu'elle n~ peut accepter, quitte à se contredire à nos yeux. D'au·
tre part, si la for~ule n'est plus de mise, son sens reste. Le
zirna définit à nouveau le rôle de la recherche de la p~ule qui
permet à tous de co~prendre que le Tooru que l'on a fait da~ser
est fiable, authentique et d'ajouter qu'à cet instant, le génie
"ne peut pas ouvrir la bouche", il ne peut plus parler depuis
la fin de la danse. Ce sont 13 les termes même de la céré~~nie
• •de l'ouverture de la bouche et de l'utilisation de la bague qui
intervienn~nt, de nos jours, juste après la danse de sept jours lSJ
Dans la mê~e intervention, le ziMa évoque un double rapproche~~~t
des deux cârémonies, l'un terminologique (ne pas ouvrir la ~ouche,
ouvrir la bouche) et l'autre temporel (l' "ouverture de la bo'..;che"
suit immédiatement la recherche de la po~le, à la fin de la danse]
(S).L'attente de sept années est ab~donnée, de peur de voir le
cheval de génies,mue~décéder avant qu'il n'ait retrouvé la
parole.
Nous so~~es lA au coeur d'un apparent paradoxe: réfutant
ses propos passés ("je n'ai pas dit que la poule c'est la bague"),
le~ les signifie par ailleurs plus que jamais. C'est l~ un
paradoxe seulement apparent parce que le zima n'aura jamais dit
que "la poule n'est pas la bague" mais, plus précisé~~~t, qu'il
n'a pas dit que"la poule c'est la bague". La contradiction porte
plus sur le fait de dire que sur le contenu des propos en eux-
mêmes. Ln d'autres termes, ce serait la formulation par autrui
(nous, en l'occurence) de sa parole que le zima conteste en agis-
sant de la sorte. L'entretien suivant est à cet égard très clair.
Le~ préte~d n'être pas revenu sur sa parole et.il justifie
les deux p~sitions d'une même réalité a~ptées à quelq~es mois
d' intervalle.
Sixiè~e entretien:
Le lien qui unit la bag~e et la poule s'étofle. Le zi~a
explique qu'il tre~pe sa bague dans le sang de la poule que l'on
. (c
cachera ce qui revient i "faire boire la bague". Chaque entretlen,
app:nte ses ~lén,ents nouveaux Clu i, au-del:3 des re:nises en question
cor.t~ibuent à l'élaboration d'un discours émine~~ent cohérent. Ce
qui ne veut pas dire linéai~ COili~e nous l'avons vu dans l'entre-
tien précédent. D'autre part, s.uls les Tooru r2cherchent une
poule et ils sont aussi les seuls génies à perdre l'usage de la
parole. ~e plus, à partir de leur demeure céleste, ils ont la fa-
culté de voir tout ce qui est caché sur terre. Un véritable ~ooru
débusquera donc nécessairement la poule dissimulée dans le toit
(9 ). Ici, c'est l'aînée des zima qui répond à nos questions. Rapp
Ions qu'elle aussi, à la suite de sa soeur, avait affirmé
.:.
(r entretien) que la pO'.lle recherchée toc 1 est ça la bac,-"e".
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d'une case. Avant d'en arriver li, l'ensemble des~ présents
"font boire la poule" à la bague, ils trempent cette dernière dans
le sang de la poule. Cette constatation du~ ("la bague, c'est
à elle qu'on fait boinla poule") n'est pas sans rappeler la formu
le elliptique "la bague c'est la poule".
Hormis l'épisode du tre~page de sa bague dans le s~ng, le
~ ne fait que rappeler ce que nous savions déjà. Après avoir
retrouvé la poule, les To~ru sont re~on~us comme tels et reprennent
leurs habitudes. Oongo enverra la foudre (il "jettera la pierre")
où et quand il le voudra. Le zi~a précise donc l'utilisation fai~
de la bague puis de la poule, au ~oment de la recherche de la pO~~i
~éa~~oins, comme sa soeur quelques jours plus tôt, elle refuse
d'entériner ce qu'elle avait pourtant bien dit. S~ nouvelle posi-
tion n'est que de pure forme, tant bague et poule sont ~~lées dans
ses pro;>os,o-':; il est simultanément question de "faire boire la pou'
le" à la bague et de mettre la pa9ue dans la bo~che du génie muet·
hotre ingérence dans son discours ("tu avais dit que ..... ) provoque
un effet inverse de celui recherché et le zima, contraint, ne peut
affirlTler que "la poule c'est la bague". Sa conclusion ,ce jour-là,
confirme cependant la confusion dans un même temps, des deux céré-
monies et de leurs deux attributs matériels. Le~ constate en
effet que "(la poule) c'est elle qui est tout, la bague on la fait
boire, c'est avec elle (la poule) qu'on donne la bouche, la poule
c'est notre 'gon' ,,(10).
(10). Les zima disent aussi que les Tooru "jurent (d'être des Too-
ru) pa r la poule" qu' ils a uront retrouvée. C' est le OOgone, la
preuve irréfutable de leur présence.
..;. .
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L'équivalence forrr.elle soutenue précédemment et rerr.ise en
question maintenant, serait la transposition au niveau du discours
d'une réalité simple. Avant la recherche de la poule, les~
trempent leur bague dans le sang de l' anirr,l! 1 égorgé et, avant l' "Olt
verture de la bouche", la même bague d'un de ces zima est d&posée
dans un mélange de lait et de sang de poule sacrifiée.
- Septième entretien:
L'intervention d'une tierce personne (un zarma, le mari de
la plus jeune des deux ~) permet au discours de préciser défini
tive~ent l'utilisation faite de la bague lors de la recherche de
la poule. Mentionnée dans les toua premiers entretiens et par J.p.
Olivier de Sardan, la recherche de la bai~ est bien réelle • Cette
dernière est dissimulée par le génie, charg~ par la suite de la
retrouver, dans le ventre de la po~le égorgée. A la fin de la céré
mo~ie, le g~nie revient près du hangar avec sa lance fichée dans
la po;;le. Les gens constatent alors que "les génies ont vu la ba-
gue", ~ffective~ent, en éventrant l'animal on trouvera la bague
enfilée au bout de la lance. Devenue tooru-objet, cette bague sera
utilisée pour l'''ouverture de la bouche" des Tocru-génies.
Ces derniers échanges, menés en zarma, ne permettent
cependant pas le 4éveloppement d'un discours formellement novateur
Après avoir précisé en quelques brèves répliques la t.oe.a.~~ de la
bague, le~ se l~nce dans une description de la recherche de la
poule conforme aux précédentes. Seule la conclusion varie en évo-
quant la bague enfilée sur la pointe de la lance qui a transpercée
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la poule.
Cette information n'a pu être obtenue que parce que nous
en avions déjà la certitude. Nous n'avons en effet demandé au~
qu'une confirmation de la présence de la bague dans le ventre de
la poule, forte~ent suggérée dans nos premiers entretiens. C'est
là, pensons-nous, une illustration du fonctionnement du discours
du zima qui suscite des éléments d'explication, pour les confirmer
par la suite, à un interlocuteur ayant lui-même procédé à un travail
de déduction et de synthèse. Affirmer que "la poule c'est la bague'
n'est pas moins explicite, pour le zirna, que de dire "la bague est
cachée dans la po~le que l'on cherche". Il n'y a là nulle contra-
diction puisqu'une seule et même réalité est décrite, mais en ré-
ponse 3 des attentes et des niveaux d'entendement différents de
la part de l'interlocuteur.
Les zi~n no~s ont f3it la démonstration, tout au long
de ces entretiens, qu'il n'est pas besoin de dire pour signifier
et que ce qui est dit ne doit pas to~jours s'entendre à la lettre.
De l~ sorte peuvent s'expliquer les malentendus e~ les contresens
de notre part et, plus généralement, le sentiment'd'être confronté
à un discours contrajictoire pour ne pas dire incohérent alors que,
une fois réunis les différents éléments de ce ·puzzle" (c07ment
et quand utilise-t-on la poule et la bague, séparément et ensemble1
Qui le fait et dans quel but?) ces discours s'agencent en un tout
intelligible et cohérent. Les zima ont la même exigence de fiabili-
té d'ensemble pour les discours des génies, qu'ils le5 suscitent
(c~ la nomination du génie, chapitre V) ou les subissent (ct le
~enendi, chapitre IX).
En guise de conclusion de ces entretiens s'étalant sur
plus d'un an, une constatation sous forme de paradoxe s'im~ose.
Lorsqu''.Jne formulation ("la poul~ c'est la bague") nous intrigue,
les zima nous rép~ndent par des descriptions sans cesse reprises
d'un rituel (la recherche de la poule et l'"ouverture de la bouche
et quand notre principale préoccupation devient ce rituel, les ~
nous proposent, CO:11:Tle l'évidence mê:ne, cette phrase. D'autre part,
à travers ce cas extrême de disco~rs (tant par sa longueur que par
son étalement dans le temps), se met en place une gestion de la
parole tout l fait originale, à la fois autono~e (par rap?ort à la
demande de son interlocuteur) et profo~d~ment d'pendante (le dis-
cours n'évolue qu'en écho à un questionnement ou à un autre dis-
cours). L'alternanc= d'interventions confuses et maîtrisées, de
commentaires épars et de réponses précisez, s'inscrit dans cette
optique. La cohérence du savoir du zima, thérapeute et maître du
rituel de possession, n'en est pas moins préservée com~e en té~oi­
gne l'insistance à reprendre. parfois mot pour mot, des descrip-
tions pourtant connues et des fo~ulations déjà entendues.
A la lumière des enquêtes de J.Favret-Sa3daU9ij}en Nor~an­
die, Marc Augé(},:J~) propose une analyse de la parole dans la sorcel-
lerie qui s'applique aux discours des zima:"dans le Bocage (.,.)
la parole c'est la guerre, parler de sorcellerie ce n'est jamais
pour savoir mais pour pO'..lvoir'l~.Lesimple récit du ~, quelqu'en
soit le destinataire, participe de cette néces~ité: aucun interlo-
cuteur n'est considéré co~~e neutre et passif. La seule reproduc-
tion ou transmission des paroles du zima représente un acte de pou-
voir, celui de nuire à son image et même à sa personne pour peu
que sa parole, retravaillée et interprétée, soit reprise par les
génies. Ainsi s'expliquent les précautions oratoires des~
("je ne dis que la vérité", "je vous mets toujours sur la bonne
route") dont une interprétation de~ paroles porterait d'e~blée
grand tort. Si les disco~rs que nous évoquons pour l'instant ne
constituent pas encore des "actes de guerre", parce qu'ils expri-
ment un savoir, ils sont un instru~ent de pouvoir pour quiconque
sait les utiliser.
2. La parole hors-céré~onie: éléments d'appréciation.
La présentation des discours tenus autour de la question
de la poule appelée bague n'épuise pas les caractéristiques et
les modalités de fonctionnement de la parole hors-cérémonie des
~.A l'aide d'exemples qui traduisent la variâté des expériences
des zima, nous allons présenter les caractéristiques les plus re-
marquables de leurs discours. Aussi bien au niveau du contenu du
message que de la forme de l'intervention, le discours du zima
s'organise autour de la préservation et de l'enrichissement d'un
savoir pratique (le rituel) et théorique (l'organisation du ~onde
des génies).
Suivant cet objectif, les éléffients du discours hors-
situation que nous proposons obéissent à des contraintes aussi
importantes que les discours tenus dans un contexte rituel (évoaués
dans le paragraphe 3 et, surtout, dans le chapitre suivant).
Une première lecture des interventions du zi~a fait res-
sortir la prudence et la modestie des propos tenus. ûans ses affir-
mations, le zima ne se départit jamais d'une prudence qui n'ap?a-
rait toutefois pas cO~le une déffiission devant ses responsabilités
de thérapeute ou d'organis3teur de rituels. Ainsi, ce zima peul
dont les explications confinent à la tautologie constate, à propos
d'un cheval de génies, que "si on ne me l'a pas donné (confié),
je ne le fais pas danser". Cette évidence tr3duit surto·ùt le r:?fus
de se substituer à autrui, sous quelque prétexte que ce soit (vou-
loir un client, donc gagner de l'argent). ~n cas d'échec d'un tra-
vail pour lequel il n'aurait pas été désigné -par un génie ou un
devin- le zima serait en effet le premier mis en cause pour son
opportunisme.
D'autre part, dépositaire d'un savoir (qu'il ait été
hérité ou non) le~ se doit d'en respecter à son tour les modali·
tés d'application. Un zima résumera de la sorte sa position d'héri-
tier du trav"1il d'un autre zima: "ce que j'ai trouvé (hérité) c'est
ça que j'ai pris, c'est ça que je vais faire ( ••• ) ce que je n'ai
pas trouvé, si on me dit de le faire, je dis que je ne sais pas".
.. -
Ces justifications renforcent l'argumentation du~ plus qu'elle
ne lui nuisent, en per~etta~t de délimiter clairement ses compé-
tences et ses responsabilités. Le~ n'est certes redevable à
autrui (son interlocuteur ou son patient) que de son héritage, mais
de tout son héritage. Zn somrr~, ces deux constatations sous forme
de pléonasme impliquent autant le savoir du zima (son contenu
hérité) que ne le ferait un exposé détaillé de ses capacités.
Il en est de même, pensons-nous, de ces "rapoels à Dieu" qui jalon-
nent les paroles des zi'Tla: "si je fais (sous-entendu: bien) le tra
vail, Dieu va me répondre" (Il ~'aidera), ou encore, Msi Dieu est
d'accord", "si Dieu ne me refuse pas" (mon entreprise réussira).
Cependant, la véritable ~odestie des zima se situe ail-
leurs que dans ces expressions habituelles. Elle est décelable dan5
ce qui touche directement à son travail, par exemple. Ainsi, con-
fronté à une "maladie de Dieu" mortelle, le zima reconna1tra sans
détour son impuissance à la maîtriser. S'il laissait croire au m~l~
de que l'issue da .a maladie pourrait lui être favorable. le zi'Tlô
engagerait le processus de guériso~ et mentirait. C'est 13 une
faute grave: il n'est qu'à voir le mépris avec lequel le zima trai~
les génies menteurs et fuyants pour imaginer ce qu'il penserait
d'un de ses collègues accusé d'une telle supercherie.
Le~ ~ font preuve d'une sincère modestie en ne se pré-
sentant pas com~e des thérapeutes omniscients ou tout-puissants.
Ils reconnaissent p~r exemple leur ignorance de tel point de l'his-
toire des familles de génies ou leur incapacité à contrecarrer
l'action néfaste d'une "mauvaise personne" sur le cheval de génies
.
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dont ils ont la charge. En revanche, l'éventualité d'un échec du
travail du !imà n'est pas toujours exprimée Par des paroles modes-
tes· Des attitudes plus ambigùes sont perceptibles, notamment lors
qu'il implique et prend à partie le génie pour lequel il travaille
En cas de non respect de la date de la danse -fixée Par le génie
lors de sa nomination- le zima désigne le génie comrr,e seul respon-
sable de ce qui pourrait arriyer à son cheval. Le désintérêt du
zima pour le respect de l'échéance fixée constitue un abandon du
pouvoir de décision quelque peu équivoque. Le~ remarque simple
nent qüe "celui qui est venu, on le fait danser, celui qui n'a pas-
été amené, cela nous est égal, on le regarde seule~ent· (on ne s'oc
cupe pas de lui). En sorr..î1e, les contingences matérielles (ré~Jnir
l'argent pour l'organisation de la "danse") sont placées au second
plan derrière la volonté du seul génie. Ce que nous pourrions inte;
préter co~ une relative hypocrisie du zima (pourquoi mettre en
cause le gé~ie d~ns ce retard, alors qu'il a par ailleurs des cau-
ses bien précises, d'ordre financier) n'est peut-être que le co~~
de la mojestie, qui consiste à respeeter scrupuleuse~ent les attri.
butions des uns (les zima}et des autres (les génies).
L'a~iguité du discours est toutefois moins de ~ise lors.
que le zima se plaît à raconter ses "faits d'armes" contre ses dé-
tracteurs, des zima jaloux ou des musulmans intolérants. Ainsi, tef
zima ridiculisera des confrères n'ayant que mépris pour son statut
d'esclave (il est forgeron) et tel autre paralysera par une manipu.
lation magique, jusqu'à la fin de ses jours, un chef lahilahi qui
voulut violer la case protégée o~ sont entreposés tous les objets et
J &.. _ ' .. ~ •••
habits rituels des génies. Les rappels par les !imà de ces actions
hé~~~es ne constituent, cependant, qu'une parenthèse dans un long
discours centré sur leur attitude lors de la venue des musulmans
lahilahi. En se vantant de ses pouvoirs, le~ ne fait que mettrt
en évidence la détresse morale et physique dans laquelle il se tro~
vait. agressé par des mus~lman. intolérants ,ui remettaient en cau~
son héritage de !lm! et lui interdisaient toute activité rituelle
origine de ses principales ressources. Ces propos. qui peuvent pa-
raitre pr~tentieux. traduisent en réalité le soucis constant des
~ de protéger l'image menacée de leur savoir.
D'une façon générale, le discours des~ da~s s~n dé-
roulement et son contenu ne prête pas à idéalisation. Le zi~a ne
recherche jamais une perfection de style qui éviterait les répéti-
. l bl' ... l f d l (11 ) ., l .tlons, es ou lS ou me~e es aütes e angue , malS l salt
adapter son propos à l'im?~rtance de la situation décrite. De là
nait le sentiment d'être confronté à des discours d'intensiti et
de formes inégales. Ce fut le cas avec un zi~a ne réponèant pas à
nos questions et dont le discours se développait et enchaînait les
descriptions de lui-même. Elles s'articulaient toutes autour de la
question de l'héritage du travail du zi~a. menacé par les lahilahi
et que le zima se devait d~ protéger. Bien que non sollicité, ce
discours exprimait bien les préoccupations majeures du zima que
sont l'affirmation et la défense d'un savoir ancestral. C'est tr~s
(11). Un des~ peul de Kar~ru ayant longtemps vécu en pays
zarma (dans la région de Téra) co~~et parfois des fautes de
syntaxe et de vocabulaire en peul et utilise des mots ou des
expressions zarma.
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'"souvent grace aux enchalnements suscités dans son discours, par le
~ lui-même,que l'on recueille le plus d'informations nouvelles.
ParaUèlement aux co:nmentaires non sollicités, le dis-
cours du~ apporte parfois des précisions sans rapport dire~t
avec l'objet de la discussion et inutiles, selon nous, à sa cornpré-
hension im~édiate. ftinsi, à partir d'une explication sur la néces-
~e présence d'un sohanke pour la venue du génie Tooru Mari Cirey
notre interlocuteur passe au récit dt l'origine mythique de ce
génie. Il s'agit là d'une association 4'idées intéressante qui dé-
note un fonctionne~ent original de l'argumentation et de la techni-
que d'exposé du discours du zima. D3ns ce d~uxième exemple, la
seule évoca .... ion d'une caractéristique de la possessio:1 par .'.ari
Cirey suffit à provoquer chez le~ des explications sur l'his-
toire du gér-.i€.
Les discours des zi~a ne se ca~térisent pas to~jours
par une faculté à progresser injépenda~ent de l'attente èe l'in-
terlocuteur. Il arrive fréq~e~Tient que des contradictions ou ~es
controintes en frei~ent p:-ovisoireTient l' intelligibilté. Cela peut
aller du sim~le désaccord entre zi~) ,sur l'i~?act de l'isla~ s~r
le~r 5 activi tés 0\1.. surl'or ig ine de te l g~nie, à l' énonc~ en ap?3r ?nce
contradictoire. L'explication du zima selon laquelle "si tu vois
un génie 'Tooru crier, tu sais qu'il ne parle pas" illustrp ce der-
nier point. Le zima veut simplement dire ici que le Tooru qui crie
vient d'être "arran9é" et a donc per ju l'usage de la parole, jus-
" '1 .tt 1 H Uqu a ce qu on Ul ouvre a bouche. ne telle phrase ne pos; prO-
_/1n-
bl~me que pour celui qui n'est pas fa~ilier du style et du vocab~­
laire des zi!'TIa.
Au delà d~ cet exemple, nous percevons là un des traits
de fonctionnement du discours des zim3 qui, dans sa for~e, ne
s'adapte pas aux capacités supposées d'intelligibilité de son int~
locuteur. C'est là une position parfois gênante pour ce dernier,
rrais qui évite, une fois comprise sa grille de lecture, d'inces-
s3ntes réinterprétations du discours. De plus, cette relativ~ in-
transigeance du zirna témoigne d'une profonde confiance en ses paro-
les, non susceptibles d'être modifiées sous prétexte de les rendre
accessibles à autrui. Par ailleurs, le zi~a fait cet effort d'in-
telli~ibilité pour son interlocuteur, non pas en changeant la ferme
de ses éno~cés mais, plutôt, en y ajoutant des images et~paraboles
censées éclairer la signification de son discours. C'e3t par ce
biais que les zi~a de Karerpru évog~~rent po~r la pre~ière fois
le~r statut de captifs de Peul (maccube). ~o~r no~s faire co~?ren­
dre la nature des rapports de sujétion qui unissent génies noirs
et Tooru (les génies blancs), ces~ prirent comme exe~?l; leur
propre situation au regard de celle des Peul "j/tre>". Procérj,3nt
toujo~rs par comparaison , un de ces zi~a évoquera cet état (en
présence d' un 1~~ (Ointe) comparable à celui des génies esclaves (les
génies rtoirs) en re:na rgu~nt que "tout ce que vous (les /1 hP..... Mf'S L, bt1', ')
voulez, vous pouvez nous le faire". Le~ utilise donc sans hési-
ter la situation de certains groupes de génies pour illustrer la
sienne vis-À-vis ~.&u.J. r,,,,,k Il tire, par ailleurs, le plus souvent
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habilement partie de ce double positionnerrent par rapport aux
hu~ains et aux génies. Dans cette optique, le zima justifie certai
nes de ses attitudes et de ses décisions com~e 'tant la cons~~ue~
de la volonté des génies.
Un~ nous a ainsi expliqué que chaque jour d~ la
"d:inse t' il doit fa ire &or~ir le cheva l de génies, de sa case, à
reculons. Si cela n'est pas fait,le génie de~n4.ra au zima,penda~
la cérémonie, les raisons de cette erreur. Oans le même ordre d'i~
le~ qui est aussi devin pr~fère parler de son travail de "fraF~
peur de cauris" à midi, quand plus personne ne travaille car, en
dehors de ces heuI2S, "les génies starr~tent et le devin ne peut
pas les voir" {et connaltre leurs intentions}. Oe même qu'il s'en
remet à la volonté du génie pour expliquer cer~ains 4e ses co~?Or-
te:nents, le~ utilise aussi la situation de son interlocuteur
pour établir ses co:nparaisons et donner plus de poids à sa dé:nons-
tration. Llle nous sera, dès lors, d'emblée acc~'sible. Co:nr.,e les
chevaux de génies que l'on amène sur la fo~rmili~re (pour la no:ni-
nation de leur(s) génie(s) qui n'ont aucun so~venir de cet épisode,
notre informateur absent le jour de l'entretie~ ignore ce dont
nous parlons en ce mo~ent précis. D'autre part, notre travail est
cO:"i'\parable à cel\Ji des génies Tooru: ils ont apporté à Karefjoru
le hangar en réclamant aux zima son installation, tandis que nous
apportons notre feuille de papier, cela dans un même but, pour
faciliter et rendre possible notre travail. Enfin, les Tooru, com-
me nous-même et un ami, ne se disputent pas lors du yenendi. Ils
disent tous la même chos~ et ne se contredisent pas. Le~ ajoutl
que cette entenu est d'autant plus sincèr~ qua les Tooru sont
des fr~res, les enfants d'Harakoy.
L'utilistion répétée de comparaisoN et d'images, par
ailleurs habituelles chez les locuteurs expérirr,entés du peul et
du zarrra, accentue le caractère anthropomorphe des génies qui,
COmIT,e les hom~es, ont des colères, mentent et volent. C'est le cas
de Nyaberi, la mère des génies anthropophages Hargey, qui vole les
nouveaux-nés pour les donner i manger à ses enfants. Le~ justi·
fie le co~portement de Nyaberi en posant à son interlocuteur une
question qui contient en el~même sa propre réponse: "si tes en-
fants n'ont pas d1né, peux-tu aller te coucher?"
La parabole, de son côté, permet de faire co~prendre
ce que l'on ne peut ouvertement procla~er. La mise en cause par le
plus jeune de son aîné obéit à cette régIe. Des deux soeurs
zima de Kare1,Pru, la cadette, cheval d: no~~reux génies par~i les
plus craints, est recon~ue par tous COffiT.e étant plus co~pétente
que son aînée po~r traiter les maladies causées par les génies.
Aussi, po~r manifester son désaccord avec cette derni~re sur un
point pr~c~ de leur travail, elle affir~era, S3ns que cela laisse
planer le moindre doute sur sa position,"si quelqu'un prenà sa
houe et rentre dans le chnrnp d'autrui {le tien}, vas-tu le laisser
passer pour qu'il cultive le mil?" Suivant le même modèle {cf. l'ex-
em?le de Nyaberi) de l'interroga~ n'ap~lant qu'une se~le r~­
ponse, le zim! manifeste son désaccord avec sa soeur aînée. Ce?en-
dant, elle le ta!ra par respect envers cette dernière. Par cette
parabole, le~ traduit des divergenges de cOwpétence: quelle5
que soient leurs relations de parenté, ces deux ~ima sont ,déposi-
taire! d'un savoir de qualité inégale et la cadette veut proté-
gar le sien.
Dans les discours des zi~a les zones de censure et de
silence existent, mais peut-être pas autant que le contenu person-
nel,voiœ intime de leur travail le laisserait 5upposer. Mentionno~
tout d'abord les silences du zima qui ne souhaite pas parler en
présence d'indésirables, qu'il s'agisse du chef de village mépri-
sant ses activités ou du notable musulman. Ces silences sont donc
très liés au contexte d'énonciation. En revanche, le~ qui est
aussi c~eval de génies évoque avec aisance et lucidité son CO~pOI
te~ent lors de la maladie causée par ses génies. Les récits de mak
des, une fois surmontée la gène passagère que provoque chez le
cheval de génies l'évocation de ce moment de sa vie, ne diffèrent
~~ère dans leur forme des descriptions d'arrivée d'un génie sur
autrui. Le no~ du génie est censuré par son cheval alors qùe
les effets du génie sur ce dernier sont l'objet de descriptions
fournies, aussi bien de la part de la perso~~e concernée qùe d'un
zima.
Le zi~a fait preuve de la rnê~e franchise dans ses pro?os
po~r décrire la situation de ses anciens élèves, devenus à leur
tour zima. Il constate que ce~x-ci n'ont plus besoin de lui et
"arrangent" seuls les génies, puisqü t ils "font danser m~:7le si je ne.
suis pas là". En cont!"e-partie, si leur "maître" est prése~t, ils
le laissent opérer, plus par respect envers ce dernier que par in-
co~étence. En conclusion, il apparaît que le zima ne cherche pas
à masquer l'évolution des rapports qu'il a avec ses disciples,
ses proches (sa soeur aînée) et ses propres génies. Il met en
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oeuvre un discours ouvert, imagé mais prudent, libre dans sa forme
et précis dans ses descriptions, tout entier tendu vers un seul
objectif: faire partager (transmettre dans le cas d'un cheval de
génies) une connaissance, sachant que la moindre erreur ou parole
de trop peut se retourner contre lui. In effet, en tout lieu et à
tout instant(ll), les génies v~illent, prêts i sanctionner ou dé-
mentir les propos injustes ou inexacts du zima. Ce dernier en a
conscience qui en arrive à s'effacer totalement et avec habileté
du processus d'inscription de la maladie dans la logique des gé-
nies, comme nous allons maintenant le voir.
Le~ rapportera la venue d'un génie en se contentant
de faire état d'une série de révélations. Une person~e fait un
rêve et tombe rnëlade, un génie se lève alors $ur quelqu'un et indi-
que chez quel thérape~te emiener le malade. Il s'agit 13 d'un dis-
cours d'o~ est absent le zima,qui en est pourtant l'énonciateur
et le destinataire principal/puisque c'est lui qui aura la charge
du nouveau cheval de génies. "Une croyance peut certes s'objec-
tiver dans le discours mais la foi, com~e le désir,ne passe qu'en-.
tre les lignes et n'a d'autre objet que le constant non-dit du
discours" note ~aertens (l978,p.139). Le zima est le nO:1-dit de sor
(12). En dehors de t~ut contexte cérémoniel, des possessions peu-
vent avoir lieu, de jour co~~e de nuit, par des génies qui
transmettront un message important pour la co~~unauté. Leur
parole sera d'autant plus écoutée que ces gen~es sont par~i
les plus craints et les plus repectés (co~~e les Tooru).
propre discours et donc, suivant en cela ~~ertens, nous pourrions
dire qu'il est son principal enjeu. Avec une nuance importante:
le ~, qui ne parle pas explicitement de lui-mê~e, préfère les
images ct les paraboles, les allusions et les formules au silence
pour traduire son savoir, qu'on l'appelle foi ou d~sir. En d'aut~
termes, le zima croit aux génies, en leur pouvoir de faire le bier.
(apporter la pluie, guérir) et le mal (rendre malade, tuer) alors
qu'il a foi en son savoir, objet de toutes les sollicitudes et
rancoeurs, fragile par conséquent. Nous ne voulons toutefois pas
donner une image abstrnite du savoir du ~, qui n'a de sens qu'&
service d'une pratique bien précise de guérisseur des maladies ~
génies.
Uans le chapitre suiv~nt, nous étudieront l'image et le
sens que donne l cette pratique le discours des zi~~ en contexte
céré~oniel. Avant d'en arriver là et dans le b~t de réfléchir au
travail sur son propre discours que permet ou oblige le passage
de la quotidienneté de l'énoncé au temps cérémoniel, nous allons
présenter une des dernières étapes de la "danse" du génie, recueil·
lie et décrite dans ces deux contextes d'énonciation.
3. Le "fi4.re jurer": le dis=ours et ses contextes.
Le septième et dernier jour de la "danse" d'Un génie a
lieu la cér~m::>nie C!U Il faire jurer" <13 ) en présence des ~, des
sorKo et du cheval de génies. Cette étape consiste en une suite
d'accusations de vol portées contre le cheval de génies, qui s'en
(13). Zeando en zarma et xuna3Ki en peul.
défend et jure de Bon innocence. Au terme de cet échange, le ch~va
Bera, selon les zima, capable de voler sans être pris. L'objet du
vol est la cervelle, les oreille. et les yeux cuits des moutons
égorgés la veille, disposés sur des brochettes.
La cérémonie se déroule à l'intérieur de la maison du
~ où le futur cheval de génies est recl~pendant la se~aine de
la·danse~ A l'extérieur, une p~rsonne (un sorko dans le cas pr~seh
té) tend une brochette de viande 1 travers la fenêtre de la ma i·
son. Le~ et le cheval de génies saisissent un à un, devant to~1
le monde, les morceaux de mouton. C'est alors que le sorko se
plaint d'avoir été volé et que l'échange entre les deux parties
s'engage. Deux ~changes ont été recueillis à partir de ce canevas,
le prenier jo~é par les deux soeurs zima no~s était destiné, le
deuxiè~e faisait p~rtie de la ~nse d'une jeune fe~.
a- Le "faire jurer" hors cO~''jtexte rituel.
(A) est la person~e victime du vol et qui donne la via~de aux ge~s
installés à l'intérieur de la maison du zima.
(B) est le cheval de génies, accusé d'avoir volé la viande et qui
jure de son innocence.
Ce dialog~e aux rép~rties br~ves est une suite de p:,intes
et d'accusations de vol de (A) auxquelles le cheval de génies ré-
ponj en clamant son innocence et en jurant de n'y être p~ur rien.
D'emblée, (A) définit le pouvoir de voler sans être vu
dont se verra investi le cheval de génies (S) au terme de cette
cérémonie: "qui a pris mon morceau de viande sans que jale sa che? ,.
(A) mentionnera huit nouvelles fois le vol dont elle a été victime
en alternant des plaintes ("on m'a volé"), des constatations ("mon
voleur est dans la case") et des interrogations ("qui m'a volé'l").
face i ces demandes pressantes de (A), le cheval de génies se
défend de trois façons différentes: il affirme ne pas avoir volé
(quatre fois), il le jure â neuf repris~s dont sept fois par les
plantes kaabu et ferre(l+) et. enfin, il se déclare prêt à être
frap?é par une maladie s'il s'avérait être le voleur et avoir par
conséquent trahi sa parole (dix fois).
La relative monotonie de l'échange est interromp~e par
l'intervention d'une t~ce personne, constatant que seule la "nou-
velle mariée" (le cheval de génies) peut avoir co~~is le vol.
car "il n'y a pas de voleur dans cette maison". Elle utilisera cett.
arg~~entation à trois reprises. allant dans le sens de la victine
du vol qui remarq~e elle a~ssi la présenc2 d'un étranger dans la
maison (le cheval de génies). Cette céré~onie du"faire jurer" se
termine par la remarque de (E) estimant gue, maintenant. "ce que
l'on veut, on peut le prendre" (c'est-à-dire le voler sans risq~er
d'être pris).
b. Le "fit;,,;e jurer" de la céré:'IOnie de la "daose".
(A) est la victime du vol, un sorKo.
(B) est le cheval de génies gu~ sera accus~ du vol et qui jure.
(Z) est son zima qui se tient à ses côtés, dans la maison.
(14). Ce sont deux des plantes des génies Tooru. Il s'agit respect.
vement de scoparia dulcis et de khaya senegalensis (le cail-
cédrat) •
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(C) est le mari de la fe~ limA.
Les intervenants sont no~reux, aussi la victime du vol ne
se manifeste qu'à trois reprises en se plaignant d'avoir "perdu
quelque chose" et d'avoir été volée. l..a plainte formulée est im:";'1é·
diatement relayée par des interventions de la ~, de so~ mari et
de l'assistance. iT~s vite, la pr~sence d'un étranger -un coupablf
en puissanc~- est mentionnée par le punlic qui précise cependant
ne pas avoir vu "c~lui qui a pris". A la demande de son zi1'\a qui
veut l'entendre jurer de son innocence, (B) s~ déclare prête à
to~~er nalade s'il s'avère qu'elle a volé (à cinq reprises) ou
alors, nie simple~ent les accusations (elle dira une seule fois:
·'ce n'est pas moi"). A son tour, le public manifeste son innocenct
à trois reprises, dans des termes voisins de ceux utilisés par le
cheval de génies.
De son côté, le mari de la fe~~e zima (Z) se co~tente de
rap?Eler(cinq fois) la réputation de voleuse qu'a, depuis chez el~
la fe:n;"e que l'on fa i t danser. Il la qua l i fiera d' "étrangère"
(trois fois) et de "nouvelle mariée" (deux fois). A son tour, et
contraire~ent au précédent "faire jurer", la ll.I:là utilise le qual.i .
ficatif d'étranger pour désigner le cheval de génies accus~ du vol
Après lui avoir demandé de jurer qu'un ï.èl la frappe, elle pre~d
Il
sa défense en estimant qu'Au Horn de Dieu, ce n'est pas mon étran-
ger (qui ù volé}". Après un dernier conseil du mari de (Z) exigeaJt
que l'on contraigne le cheval de génies -"une ancienne voleu~·-
•
i avouer son vol, l'assistance conclue le "faire jurer" dans l'al·
légresse, tapant des mains en lançant des "voleuseJ voleuse!" à
l'adresse de la jeune fe:r'""::e.
Consacré voleur imprenable, le cheva l de génies se pro:r.et
deux séries, fort différentes suivant lténoncé, d~ nalheurs si sa
parole s'avère être mensongère. la cérémonie jouée par les d.u~
~ propose une grille de maux aussi fournie que le "faire jurer"
de la "danse". Lors du premier "fa.4.-re jurer" que nous avons pr~-
senté, le cheval de génies jure à douze reprises de son innoc=nce
en se pror.lettant divers malheurs co=nr.re la "perte de la vie" (trois
fois), des diarrhées (une fois) et des actions de Dieu n~fastesl
allant des brûlures (trois fois) ~ la paralysie des bras (trois
fois) et des ja~es (deux fois). ~endant le véritable "faire jurer
le cheval de génies S3 déclnre prêt à être frapp~ par le ciel
(Dongo) et Satan, ou souffrir de r..aux de tête, de ventre et de dos
s'il a comw~s le vol, contrairement à ses affirmations.
Dans ce répertoire du malheur, une seule affection est
co~~une aux de~x situations. Il s'agit d'une r.lême formulation d'u~
état indéfinissable: "que Dieu me de:7.ande". Cette expression pour-
rait s'interpréter de la façon suivante: si je mens, que Dieu me
r~clarne son dû et se venge. A travers cette énumération de maladie
no'.Js voyons que pO'.Jr les ~, dire le mal importe plus que dt le
localiser en des endroits précis du corps. D'autre part, le~
paroles a~ ek précisior. tek . . durantprononce ces avec e conv~ctlon
une simple répétition de la scéne (a), que lors de la cérémonie
elle-mê~e (b). Doit-on en conclure que la forme (un enchaînement
r~p~titif de questions et de réponses) du dialogue prime sur son
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(le cheval de génies) surtout ettentifs à la formulation et à la
con~estation de l'accusation (hje jure ••• "), eu vu et au su de tout
l'assistance (le dialogue se fait à haute voix, presqu'en criant)
et en l'absence de tout "coup de thôatre~Faire jurer le cheval de
génies de son innocence pour un vol imaginaire est,po~r l'assis-
tance, un acte aussi important que de le voir se promettre tels ou
tels maux (jamais les mêmes d'un diGcours à l'autre). Ce faux vol
donnera à son auteur le pouvoir d'en commettre, maintenant, de
bien réels, en toute tranquillité, ceci au terme d'un dialogue
où les uns accusent et les autres jurent de leur innocence plus d(
dix fois.
Dans le prei.1ier hfaire jurer", l'accent est surto\.,;t mis
sur les dénégations d. l'accusée qui jure de son innocence. Le
faible no~re de protagonistes (de\.,;x puis trois) interdisait
une grande variation dans les rôles (accusateur, accusé et té~oi~
Ce n'est pas le cas, en reva;)che, dans le véritable "faire jür-:r'
0::' l'assista'Jce jOIJe un rôle iT71:>ortant à la fois de té~oin ("or.
n'a pas vu celui qui a pris") puis d'accusé. Cette cérémonie étant
plus brève que la pre~ière et ses intervenants plus no~~re~x,
les prises de parole du cheval de génies sont néce3saire~ent ré-
duites. Ou'il nous soit destiné, donc joué, ou qu'il soit aca~~i
en situation rituelle, le "faire jurer" comprend des éléments
constants. Ce sont:
- des plaintes de vol,
- des accusations portées contre une "étrang~re", ,
des réfutations de celle-ci ~ui jure de son innocence et
met en jeu sa santé,
- la proclamation finale du statut de voleur du cheval de
.. (lS )
génies,dans l'allégresse generale •
Les app~rts et rrécisions que fournissent les deux zima
dans le discours qu'ils n~us destinent (a) témoignent de la facul
té d'ad~ptation voire d'improvisation de leur p~role à partir
d'un schéma de base. Cette relative liberté du~ par rapport
au contenu de ses p3rolcs, accréjite l'hypothèse de la constitu-
tion en discours de ce. énoncés hors contexte rituel. En effet,
avec le chang2rnent de contexte et de destinataire on aurait pu
s'attendre 3 une modification en profondeur de la forme du "faire
jurer". Au contraire, les différences les plus remarquables conc~
nent le contenu des interventions du zima, de l'assist~nce et ,
surto~t , du cheval de génies. Il ne s'agit donc pas d'un texte
figé, avec des mots et~expressions (surtout c~lles concernant la
malajie du cheval) i~Touacles , mais bien d'un disc~urs, avec ses
capacités propres de renoûvelle:nent mê~e si le l7,essa3e final de-
me'.Jre inchangé. Lors du véritable "fa in jurer", l' accusée ne jure
pas sûr "k~)b'.J et ferre- les plantes des Tooru, et ne se pro~et ~
explicitemer:t la mort ("que rien ne me fasse perdre la vie") si s.
parole n'est pas sincère. Ce s~nt là, en revanche, deux app~rts
rer'.arquables du -faire jurer" joué par le~ deux ~.
(15). Répréhensible, le vol peut être à l'origine d'une grande
honte si son coupable se fait prendre. Le "faire jurer"
met donc en évidence, de façon s)~bolique, les pouvoirs
p~écieux d~ cheval de génies.
Lors du hfaire jurerh, le cheval de ginies doit itre
amené à jurer avec conviction de son innocence. Cette nécessité
se traduit par une progression prévisible de l'argumentatio~ de
l'accusation, surtout sensible dans le "faire jurer" joué (a).
uès lors, que l'imprévisible et le plus novateur dans le passage
d'un discours â l'autre concernent la représentation de la malajie
que propose le cheval de génies, situe l'enjeu de la parole dans
cette carémonie. La parole du~ ct la parole du cheval de 9~nies
se no~Dissent l'une l'autre, et leur visée première est le parta-
ge d'un s~voir, prélude 3 sa tTans~ission. C'est là, pensons-nous,
une don~~e de la parole des rituels de pos3ession que dévelo?~nt
les de~x exe~pleS proposés dans ce chapitre. Dans un cas, il s'agit
d'un savoir sur la r.ialadie (le "faire jurer") et dans l'autre
(le cas de la po~le-b3gue) de la connaiss~nce, dans ses ~oindres
ditails, des derniers mo~ents du rituel de la hdanse". Ce savoir
ne s'avo\le tel qu'indirectement ("je vous dis toujours la vérité",
"je vous mets sur la route") et participe d'une lente et progres-
sive pédagogie de sa transmission, jusqu'à l'apprentissage effectif
pa r le cheva 1 de génies du trava i 1 de .tim.l (cf. chapi tre VIt).
Le hfaire jurer" est l'un des rares moments de la "danse"
et de l'ense"'!'..ble de l'''arrange:-nent'' du génie qui permette au génie
et au~ de s'exprimer dans des proportions comparables. ~ous
so:-n~es en présence d'un dialogue équilibré où, pour reprendre l~s
termes de C.Levi-Stauss (16) on a tout d'abord le sentiment que le
1
zi~a "!ournit à sa malade un langage". Le cheval de génies parle
autant gue son zi~a mais n'a jamais l'initiative dans une discus-
(l 6 ). Da n s 1 e chapit r e sur .. l ' e f f i ca ci tésymbo1 i que Il (l 958 , P . 218 ).
'r ..: ..... ".
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sion que mène le !.!..m.! par des questions pressantes ("par quoi
jures-tu/") qui répondent elles-mêmes aux préoccupations de la
victime du vol ("qui rnta volé 1"). Le changement de contexte (hors
rituel/rituel) modifie cependant cette lecture de la position du
cheval de génies dans le dialogue. Si Iton se remémore les objec-
tifs du t'faire jurer" (promouvoir le cheval de génies ",u rang de
voleur imprenable et, surtout, conforter son "arrangement") le
cheval de génies se~ble dans une position beaucoup moins passive
que ne le laisse supposer l'analyse séparée de la cérémonie dans
deux contextes différents.
Les paroles du cheval de génies renvoyant une image de la
malajie ne s~nt pas stéréotypées. Elles ne constituent donc pas de
simpl~répo~ses à une exigence du zi~a (le cheval de génies doit
jurer) mais, déjà, une tent~tive personnelle de modeler le travail
èu zi~a par la signification de maux, ja~ais les mê~esJdonc aussi
dif~iciles 3 juguler pour le cheval de génies que pour son ~.
~ar cons~quent, la parole du cheval de génies aurait valeur de
fTlét.aphore (le f>lal que je nO:Tt.:-e nous guette tous), avant de déveloF
per une efficacité propre (cf. chapitre III).
Il ressort de..> prop'J dn.~ une envie de décrire, sans ménager le~ re-
dites,de solliciter la parole d'autrui et de l'enrichir oui ne, .
peut se justifier par le seul respect de l'interlocuteur.
~s mécanis~es à l'oeuvre dans les énoncés du~ (cf §lj
~suggérer les questions et les réponses pour les imposer ensuite,
suivant un ryt~~e propre :
-!nsister sur les d~scriptions:_se
prémunir contre toute mise en cause de la véracité de ses propos)
donnent le sentiment qu'il attend et cr~int autre chose de son
disco~rs que la si~ple observance de ses consignes. ~ep~is un teôps
hors -r i tue 1, dans lequel le zim~ ne &' adres se 1\i à son cheva l de
génies ni à un génie, le zima perçoit les effets de son discours SUt
sa propre personne. Il repr~sente un écho de sa pensée et de son
savoir, de ses doutes et de ses peurs. Dans les moments cruciaux
de l'''arrangement'' du génie (la cér~monie de nomination ct le 7è
jour de la tldanse") la "dist3nce" qui sépare le t.hérapeute et le
malade s·a~enuise et, ensemble, ils affrontent. le processus de mai-
trise du génie d'o~ aucun des deux ne sortirait inde~~e en cas
d'échec et de persistance de la maladie. Le discours qui sous-tenè
et èéeide de l'issue de ce travail est à la mesure de l'enjeu de
la cérémonie. 11 sera par conséquent attentif, rigoureux mais non
sans e~phase dramatis3nte. Les mê~es qualificatifs ne s'imposent
pas pour évoquer les énoncés que nous venons d~ présenter, rr,ais le
rôle qui échoit au discours de~eure le mê~e.
Dans ses détours et répétitions, ses contradictions et
ses professions de foi, le discours du zima, débarassa de toute
nécessit~ rituelle (co:n.-:,e nOiJS l'a montrét l'analyse des "faire
jurer" issus de deux contextes différents) entretient les pr~oc=u-
p~tions majeures du zi~a que sont le partage et le d~velo??e~ent
d'un savoir (avec tous les dangers que cette entreprise co~·orte
pour leurs initiateurs ),seul processus 3 mê~e d'accomplir les
guérisons attendues.
CHAPITRE V LE NO:1 DU GENIE ET LA PAROL.E DU ZIAA.
~n introduction 3 une réflexion détaillée sur le no~des
divinités dans différentes civilisations,E.Cassirer (1972) re~a~
que parmi "les r>résuppositi:ms fondamentales de l'intuition my-
thique (nous devons considérer) que le no~ ne désigne pas seule~~
l'être, mais qu'il est l'être lui-même et que la force de l'être
est conten:Je en lui "(plO). Dans les systèmes de pensée a fr i ca ins
0: les g~nies sont reconnus co~;e étant un des agents d2 la malad,
nous verr~ns q:Je l'énergie dàployée par tous pour les identifier
laisse imaginer le sens q:Je revêt leur no~, en tant que désigna-
tion de l'entité et ex?ressi~n de sa force. ~uivùnt en cela la
réfle~ion de Cassirer, ne devons-n~us pas remettre en question
l'e~jeu d~ la no~ination du génie, non plus p~ur ce dernier ~ais
p~ur celui qui la perr..et, l~ zi'Tla ou tout autre guéris5eur de :T'lalo..
dies ca:lsées par les génies? i.n effet, si l'on ad:7,et que le n~"..
du g5nie agit en lui-même par sa se~le én~nciation (par "la force
de l'être contenue en lui"), n'affecte-t-il pas aussi celui à qui
il e~t destiné et qui le suscite? C'est là une des questions que
posera l'analyse de la cérémonie de nOITination du génie resp~nS3-
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ble de la maladie dans les co~~unautés peul et ~arma de la région
de ~iamey.
Auparavant, une présentation de quelques processus de nomi-
nation de génies dans des rituels de possession africains, situera
l'enjeu, pour les différentes parties en présence, de la divulga-
tion du nom.
1. ~o~ination du oénie et identification de la cause du m~l dans
différents contextes culturels.
L'importance de la forme que prend la no~nation du
génie dans les cérémonies nigériennes trouve une juste illustra-
tion dans le ~, le rituel de possession des Le~u et wolof du
~éné;al (Zempleni, 1966).
Différence essentielle avec les prati~~es zarma et peul,
c 1 es~ la ri,a l3àe et non le génie qui est arrenée à se no~~er. La
no~ i!"latioil du génie (le ill) peut avoir lieu ~ tout "",or..ent àe la
~hérapie, mais elle dem3nde une "confirmation dans le cadre rituel-
Ce te~.?s rituel est celui des natt, les "mesures" et il co,,"?rend:
- les ~esures proprement dites àu corps de la malade, qui
visent à éliminer le mal des différentes parties ainsi
délimit~.
- Le transfert du ~ sur l'autel do~estigue.
- La nomination du rab.
Celle-ci s'effectue dans un environnement sonore pressant (tam-
bours et tintement.) alors que la ~pr~tresse" demande! la malade
qui corr..l'lence ; crier le norr' de ses rab: "qui est-il?" La réponse
vient, i voix basse, et seuls les officia~ts l'entendent:"c'est
'un tel'". Le deuxième rab est no~é dans le, m~mes conditions
et Zern~leni précise que "ce n'est qu'au seuil de la perte de cons-
cience que la malade révèle le nom tant attendu" (p. 350). Le cri,
signe de la venue du génie, précède sa no~ination dans un cas (za~
et peul) et l'acco~~agne dans un autre (le ndoo): il délimite
to~jours le moment de la divulgation du nom.
Se ré féro..nt à l'étude de Ze:npleni, D.~1ichaux( 1972 ) (l ) const!:
que "la valeur que le groupe reconna!t à la no~ination est dire=te~
ment liée à l'inte~sité de la participation du possédé" (p.24).
L'i~plication totale des acteurs 4e la cérémonie dans la norninatio.
du génie est une nécessité. La forme de l'intervention du génie
est appréciée de façon prioritaire par ceux qui la sollicitent.
~ussi, une no~inètion de génies intervenant dans un moment de re-
lâchement des différents acteurs, en l'absence de toute conviction!
dans les parol~ prononc~es, serait non seulement suspectée d'~tre
sim~lée mais, surto~t, serait dinu~e de toute efficacité.
(1). Alors que Zempleni preclse que le no~ du gente est prononcé
par la. malade, ~-1ichaux const~te que "la parole doit venir "des
puissances ancestral~s qui habitent le possédé: elle ne pourra
.
être tenue pour authentique que dans la mesure où elle donnera
l' impres sion d'échapper au ma lade" (p.1.5 ). Pa role du gonie ou
du malade? Ouelle qu'elle soit, les deux auteurs s'accordent
pour dire qu'elle s'inscrit dans un moment de tension ins~?ara
ole d~ la nature de son message, le nom du génie.
-.
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Dans les sociétés gabonaises pratiquant le Bwiti (j-iary, 1983), la
no~ination du génie s~ distingue dans sa form~ des autres m~~ents
de la possession. ~lle intervient dans les balbutiements de la
poss'd~e alors que, d'une façon générale, "les dans~de possession
na prêtent pas à un jeu théatral mettant en .c~ne des person~ages
très typés Il (p. 302). Le temps de la pa role devient cel ui de l'inte
prétation puisque,"1orsque l'initi~assise sur le mbata (le tabou-
ret d'initiation) laisse échapper certaines paroles peu intelligi-
bles, ce n'est pas elle qui parle mais le génie qui s'adresse aux
participants et com:'"'unique à la cOITL"7:unauté un n.essage exigeant
so~vent d'être interprété" (p.294). Nous saisissons là un des ?ara~
doxes d: la p~role du génie. Attenjue par to~s, elle intervie~t
dans des c~nditions telles qu'elle nécessite la méjiatio~ d'a~trui
po~r être ac=essible. Parole attendue, retardée et perturbée, la
no~ination du ~;r.ie n'en acquiert que plus de force. Il en est de
mê~e d~ la ~arole du génie chez les Zërma et les ~eûl &~ ~iger.
De l'excès de sens dans la communication du nooo:- (cf, les ré?~titior.Si
lors de la Cér2:i,onie peul) 3 son insufFisance (des balb;.:tiei.?nts
incompréhensibles), l'originalité voulue de cet acte de parole
n'est jarn3is dérr,entie et irr.?ose la noTP.ination du ga~ie au preiier
ra'g des étapes de l'initiation du futur ginie.
Dans une autre société d'Afrique équatoriale, les ~onao
de la province de l'Lquateur au Zaïre, la no~ination du génie
du rite zebola(l) (Corin,197S) s'insèe dans un processus plus large
de divination.
(l.). Le zeoola "désigne à la fois une catégorie parti=ulière de ma
ladie , certains esprits gui intervie~nent dans cette mJlaJiE
et le~ perso~~e5 gui, ay~nt s~~ffert d? cette àer~i~re,ont
suivi le traite~ent rituel appro?rié gui les a fëit accéder
_Il)'( -
E~ milieu rural elle est toujours le fruit d'une intervention de
l'esprit qui utilise la malade com.'!".e lT",éJiurr: Nc'est par sa bouche
que (l'esprit) V3 élucider l'enchevêtrement des causes qui ont
conduiti.la. r.laladie et indiquer son nom individuel d'esprit" (p.71)
Dans""" autre contexte, i Kinshasa, 13 ma lade p~ut s'avérer défa il-
lante -"elle a la tête tro? dure"- et inc3pa::>le de se "lAisser
envahir par son esprit", alors "elle peut se faire r~ni?lacer par
un autre m~jium sur le:uel se nianifestera son esprit après un rite
a??ro?rié" (p.71). Cette situation peut se projuire en milieu ru-
ral, m:lis toujours apr~s une pre~iir~ tentative du malade de se
pro~oser com~e méJiu~ direct de l'esprit. Ceci,dans le cas o~ cer-
t1 in s rne:-:-bres de la fami lle "sou?c;onnent le mé:H um d' a ~'oi r que lque
peu biaisé les paroles de l'esprit" (p. 71).
La différence entre ~inshasa et la c3mpagne est d2 t3il~,
car/d~ns un cas, la malade "garde toujours le dernier mot ( ... )
?uis~ue de nouveaux rêves pendant son traitement ou une bruss~e
crise de possession peuv~nt fournir des indications nouvelles (s~r
S3 maladie)" (p.72) et,dans l'autre, en ville, elle est re:7lplacée
par un médium d~ns plus de la moitié (51~) des tentatives d~ divi-
nation. E.Corin avance deux explications à ce recul des citadins
devJnt leur implication dans la divination:
1. Leur incapacité à entrer en transe ou la peur de se sou~ettre
au rituel du fait d'une "plus grande distanciation des gens
de la ville par rapport au langag2 de la possession".
2. La possibilité pour le malade d'écouter le diagnostic que son:
- ~ç s.
propre esprit formulera, apr~s avoir investi un autre méjium.
En SOlT'..lle, "ce n'est pas la dimension zebo1a [parfois contraignante)
du diagnostic qui intéresse [le citadin] mais le diagnostic tout
court" (p.7~). La technique de nomination du zebo1a nous paraît
donc doub1e~ent intéressante: elle fait partie d'un diagnostic
é1a~oré par le biais de la divination et, dans certains cas, elle
a pour destinataire celui que le zeoo1a a rendu malade et po~r
1ecpe1 lieu. Quel ~üe soit le contexte de 13 divina-
tion (ville ou ~i1ieu rural), il y a confondues dans une ~I~e
pa~ole et un ml~e te~?s c~r~mo~ie1, l'identification de la maladie
et 1e sa cause (le no~ du ze~ola)et l'explication du sens qu'elle
revit pour l'injividu et la collectivité. Le rite du lebola réalis
par d'ai.:tres biais que les danses de génies zar:'T'\a et peul, oL; le
~a1ade est le seul cheval possible du g~nie arrangé, l'indispensa-
ble rapproche~nt du :'T'\al et de sa no~ination.
E.Corin mentionne pa~ ailleurs le recours au rêve de la
ma1~de permettant d'enrichir le diagnostic divinatoire. L'i~porta~·
des visions nocturnes et de leur compte-rendu dans 1~ traite:'T'\ent
des maladies de génies trouve, 3 l'instar du zebo1a, une illus~ra-
tion originale d3ns les danses d~ possession des populations kanur
1
kotoko et arabes de ~a:'T'\enQ' au Tchad (Arditi). shaïtan (en arabe)
bad r i (l' "ea u" en barma et, cl.e là, l'ensemble des génies du fleuve)
le génie responsable de la maladie attaque le plus souvent ceux q~
ne respectp.nt pas l'hygiène élémentaire propre à la "tradition
musulmanp. concernant le corps et sa propreté" (1, p.SJ). L'inter-
vention d'une tierce personne, la "mère des génies", ya badri,
une ancienne malade, est nécessaire pour l'identification du
shaitan à l'origine de la maladie et des raisons de sa ~anifcsta-
tior•. Ce sont "les rapports que la 'mÈ:re des génies' entreti~nt
avec les shawatin (pluriel de shaitan) penj~nt ses r~ves" (2 p.361
qui peri.lettront la révélation j la va baàri du non-, àu g~nie agres·
~
seur.
Avec le zebola qui se no~~e apres ~tre venu sur un m~=iu~
autre que le malade, et le ba~ri qui se présente à une tierce pero
so~"e sans l'investir corpor:lle~ent, une m~me représentation
d2 la no~ination du g~nie s'élaoore. Il s'agit d'un jeu i trois
(g~nie, guérisseur ou médium et malade) o~ le malade est exclu
de l'auto-no~inatior. de son génie. Nous verrons que chez les
Zar~a et les ~eul, les danses de ginies écartent elles aussiJd~
fait,la personne du malade de la no~ination de son 9?nie. C'est l~
la nature marne de la possession: la reconnaissance par tous de la
venue d'un génie en lieu et place d'une personne, dont seul le
corps-récept~cle subsiste.
Les danses de génies de l'Ouest du Mali (Gibbal,1982) (jinédc
· 11)-7-
en ba~~ara) offrent des points de comparaison précis avec celles
du ~iger et reprennent quelques-unes des ca~éristiques de ces
pratiques, présentées ci-dessus, conc~rnant le rôle dévolu à la
parole dans l'identification du g~nie agresseur. ~n théor~, cellE
ci n'intervient que lors de la deuxième des trois étapes de l'''i-
nitiation" du génie, le "montage" (yeleni)qui suit le "lavage"
(koli)et préc~de le sumuni • Dans la pratique, "les chefs de
culte se font déjà une idée du cas présenté avant mê~e la consul-
tation du benbe" (p.2~6) (l'autel en t.erre où se déroule la divi-
nation qui préc~de le processus initiatique). L'explication du
iinètioi (le "chef des génies", le chef du culte) n'est pas sans
rappeler le~ propos des~ peul interrogés sur cette question:
"dès que je vois un malade, je sais s'il .st ou non atteint d'une
mala=ie de génies. Je vois dans la coloration des yeux le sig;.e
des g~nies, je peux dire avec quel g~nie la person~e a fait une
ren=o~tre. $i je retourne au benbé c'est simplement pour avoir ~
con:irnation" (p . .!~b). C'est sur le ber.:>é que le iinètioi se d~cla
rera o~ non cOïpétent pour rrener à bien l'initiation du g~nie.
Pre,-;ier stade de l'initiation, le "lavage" dure sept
jours et suit les prescriptions de l'acte divinatoire.
Selon l'interprétation la plus
répandue parmi les jin~tigi, ce traitem~nt "vise i expulser du
corps du pa...tient le g.(:nie qui le tourmente" et, pr2c i s~;"e,.J,à.
"casser la relation ( ••. ) destructrice" (p.231) que le génie entre-
tient avec sa victime pour préparer la voie l un autre type de
relations, lors du "montage". Au terme de ce "lavage", le patient
est appelé "muet". Il n'a pas parlé durant tout~ la durée de cette
semaine et, dorinavant. "il assistera aux cirimonies publiques
ma is n'aura pas encore la droit de danser" (p. 232). A cet instant,
le ginie n'est toujours pas identifié. Nous ne savo~s ~alheureu-
sernent pas si, aprés le "lavage", la personne elt rielle:nent privél'
de la parole. Ouoiqu'il en soit, l'état est nommi et c'est sous
Il"'\.
cette dasign~tion du malade que la nomin~tion de génie interviendri
La car~m:mie du "montag~" qui voit le génie investir ("m:mter")
son cheval, dévelop?e une symbolique du mariage par l'utilisation
des attributs de cette alliance (natte et calebasse neuve, voiles
blancs •.• ): "le m'~"é (le muet) con:iaîtra le nom du génie dont il
sera ensuite toute la vie l'épouse ou l'époux" (p.233).
1.M. Giobal justifie le caractère se~i-public d~ la c~r~~o:iie
par le sO'.Jr.3it d'éviter les doutes q·..Je ne mar:queraient pas d'in.jui·~
re une r~v~latio:i privée, confidentielle,du no~ du génie. Le publi(
du lItr.'lontage" est le mê:7le que ce lui de la céré:nonie peul (" la fa~.i lle
d~ postulant, le Xusatioi (jinètioi), les proches et parfois U:i
confrère ••• )" (p.233) à mi-chemin entre la cons'.Jltation stricte-
ment privée et la cérérno:iie o'.Jverte 3 to'.JS. Le "montage" se dérou- .
le lui aussi la nuit et, parfois, ~n fin de journée. Assis sur
& natte ini tiat~ tournée vers l'est, le "muet" est lavé avant la
cérémonie. Seuls quelques musiciens sont prés~nts. Ils jO'.Jent suc-
cessive:nent les airs des chefs des douze familles de génies. Aux
premiers signes d~ la transe , "le chef de culte se porte derrière
le candidat (qui a la tête couverte d'un voile) et lui passe trois
fois le~ (une gourdz contenant douze petits cailloux qui ~~
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une f3mille de génies) autour de la tête puis le
lui pose ( ••• ) au sommet ciu crâne" (p.234).
Alors "une servante de Kaba (le génie qui transmet les
messages et joue le rôle d'interméjiaire) s'approche du criseur
et lui crie trois fois dans l'oreille 'i togo?' ou encore 'i iine
t090 ye di?' ("quel ton nom?", "c:uel est le nom de ton génie'?")
Le possén~ crie alors son nom". Des r~nseignc~ents similaires à
ceux dennndés au génie par les ~eul et les Zarma sont obtenus:
origine et famille du génie, sacrifices souhaités, vérification de
la pr~sence ou non d'un autre génie. Lors du rituel peul, des gbni-
se ~anifestent sur des person~es de l'as5ist~nce avant la no~ina­
tion du 92nie; ici, ils le font après l'an:.once du no~ èu génie.
"A la fin de l'interrogatoire, le poss~dQ a perju conscie:'"l--
ce o~ est telle~ent épuisé qu'il ne peut plus parler" (p.234),
au.ssl, mis à l'écart de la sc~ne, il reviendra plus tard, lavé
et toujo~rs pris par son g~nie, pour danser.
Trois variantes permettent de cerner avec plus de pr~ci­
sion le CO:'"ltcxte d'~nonciation:
1. ~lusieurs s~ances sont parfois né2essaires au g~nie pour
se no~~er. Le yeleni dure alors plusieurs jours et pe~t
mê~ être reporté.
2. On peut grouper des yeleni. Deux,voire trois no~inations
de génies ont alors lieu au courS de la même cér'~onie,
ceci surtout en milieu rural.
3. "Trop irn;r.ergé dans sa folie", le candidat ne pourra a!T1ene
la no~ination de son g~nie. Le kusatioi procède alors à ur;
rituel de substitution pendant lequel "le benb~ est inter
rog~, avec la diba (une louche sacrificielle en calebasse)
~ la place de l'individu.! ••• ) Une fois le no~ obtenu, les
officiants font danser le candidat lors,u'il est en état
de se t.enir debout. ... (p.235)
L'interrogatoire ~puisc la malade, c'est li une néce:sit.é. La
"perte de c~nscie:lce" et le "redouble~ent d'intensit~ de la tranSE
dont fait ~tat J.~. Gibbal sont les conditions de la parole. No~s
avons l;j une illustration des propos des zima constatant que l'''or
n'a pùs un g~nie dar...i la paix". L= rituel nigérien et le "montage'
s~nt des ~pr?uvcs pour le g~nie et son cheval mais, aussi, pour 16
chefs de culte ~ui n'h~sitent pas \ reporter le yeleni si le co~p:
t~!Tlent du candidat n'est pas satisfaisant ("trop déficient", "tro?·
replié Sllr lui-~ê:-:ie" ou "pas aS3ez réceptif"). D'autre part, la
.
C>
rné:J.iation de l'autc:l divinatoire (3- "variante") rap?elle les lie~
sui unisse!"lt,da:ls le rite ze::>ola~t~:':'l?s divinatoire etl'idcntifica-
tion du gé!"lie. De leur côté, les danses d~ g~nies zarma et peul
n'ont pas recours à la divination pour ~e:ler à bien la n~~ination
du g~nie et peuvent, dès lors, concentrer toute leur atte!"ltion
sur le moment du dévoile~ent du no~ du génie et l'utilisation de
la parole qu'il suscite.
Le caDÇt~re d~cisif de l'acte d'énonciation pour tous ce~
qu'il im?lique (chef de culte, génie, cheval et parents de celui-
ci) est analysé avec acuité par J.Fùvret-5aada (1977),dans un tou
autre contexte =ulturel,celui du Bocage • La confrontation
des acteurs de la sorcellerie (ensorcelé-aésenvouteur, désenvou-
teur-sorcier) est d'embl~e transpos~e èans le do~aine du ài.c~urs:.
"en sorcellerie l'llcte, c'est le ver:>e" (p.2l) et "rien n'est dit
de la sorcellerie qui ne soit étroitement comr..andé par la situatio
d'~nonciation : ce qui importe lllors, c'est moins de dbchiffrer
des énoncés ou ce qui est dit,que de co:r..:'rendre qui parle à qui"
(p.~6). ~otre propos,lors de l'analyse de la nomination du g2nie,
s'inscrira dans l'optique de cette dernière remarque. en effet,
par l'exposé du dialogue de l'''époussetage'', ce sont bien des
rôles que l'on pourra mettre en évidence et non de simples figures
de style. Uui est le rn~lade/ Oui est le ~uérisseur7 Voient-ils
leur statut évoluer lors de la céré~or.ie de nomination du gtnie?
hu-del~ du dévoilement de l'identité des génies agrcsse~rs, ce son
13 des ~uestions que soulèvent les attitudes des~ et des g:nie
L'enjeu de la c~ré~onie n'est pas prédéter~iné par ses acteûrs, il
d&coule de celle-ci. En d'autres ter~es, le no~ du génie est con~u:
de toûs dès av~nt la cérémonie, mais ce n'est qu'au ter~e de celle
ci que les~ et les chevaux de génies verront leur rôle è3r.S le
processus thérap€ûtique qui les en?lo:>e se préciser.
~ définition du statut des acteurs de la sorcellerie
s'effectue dans un contexte co:-:.parable ~ celui de la nO::.ination
du génie. La sorcellerie se présente com:ne "une parole prononc"?e
dans une situation de crise par celui qui sera plus tard d~si~né
co~ sorcier (et qui) est interprétée apr~s coup cornrr.e ayant .pris
effet sur le ~OIpS et les biens de celui à qui elle s'ad~essait,
lec:uel se dénom::,era de ce fa i t ensorce lé" (p. 20). Dans la rela tior
du zi~a au génie,la situation de crise est provoquée par l'absence
de no~ination publique du génie ou par le refus de ce dernier de
parler, au cours de la cér~monie. Les cons~quences d'une telle
situation pour le zi~a et le cheval de génies seraient dra~a~ique
la remise en cause d'une co~pétence et d'un savoir (le zi~a) et
le retour de la maladie (le génie).
2. L'"époussetage": le rituel de nomination du génie.
Avant de détailler le contenu des deux étapes du processu
de nomination, des précisions terminologiques .'imposent. Au Nig~
l'identification du génie est avancée et,parfois mêm~achevée dès
avant la deuxième étape, l'''époussetage,,{3 '. C'est en revanche 1
première fois que le génie agresseur se n~~e: nous parlerons ,don
de nomination du génie et non d' identification, ~ MbClr\ &,"'épk.lSJ'ft.P.ft'
renvoie par ailleurs au nettoyage s~olique du corps du génie
que permet cette céré~onie. En effet, non "épousseté", le ginie
est considéré com~e étant chargé de saletés (en fait invisibles)
dont il ne se débarrasser~ qu'au terme de l'"époussetage".
Cette cérémonie est précéjée d'une période de réclusion
au cours de laquelle le cheval cor.so~~e des préparations à base
de plantes et s'en lave le corps. C'est le "fait de boire". Le
génie de la personne malade donne le signal de l'organisation
de cette étape préliminaire en fixant le montant de la "semaine"
et de la nuit de sa nomination, com?rise entre 10 000 et 100 000
FCFA (200 et 2000 Fr). Cette so~~ ne sera remise au zima
par les parents du malade qu'à la fin de l'~pousseta9:. Une fois
(3 ). Piddol en peul (de fidd-: secouer) et fimbiyon en zarma
(de fimbi: secouer, épousseter).
l'argent réuni, le Eima décide de co~~encer les préparations
i base d~ plantes, le jeudi ou le dimanche auivant. A la condition
toutefois que cela ne l'oblige pas i organiser la semaine au· delà
du 2Sè jour du mois lunaire. En effet, les tous premiers et les
derniers 30urs du mois lunaire, la luminosité de la lune est fai-
ble.ce qui prolongerait le travail de nuit du~ dans l'obscuri-
té totale. La clarté de la lune porte chance au !1m! qui précise,
qu'entre le 3è et le 2Sè jour du mois, "Dieu sera d'accord" et
favorisera l'intervention du zima. La lumière, qu'elle soit réelle
ou figurée, int~rieure, est nécessaire pour le bon déroulement
du processus initiatique, des premières interventions divinatoires
à la "danse" finale. Son contrepoint, l'obscurité ou l'aveugle-
ment, signifie l'incapacité du zima d'agir et de prendre la moin-
dre décision.
Cette condition re~plie, le zima partira en brousse ramas-
ser les plantes qu'utilisera le cheval de génies durant les sept
jours. Deux types de préparations sont confectionnées par le zima
et ses assistants suivant la fa~ille d'appartenance du génie de la
personne malade. Pour un génie iboru, une marmite comprenant do~zei
plantes est préparée, alors que pour un génie Hausa, ce sera un
hampi(4 >. Le récipient suffit à désigner la nature de la prépara-
tion. Une semaine aVL~t son utilisation, le zima dépose dans le
ha~pi rempli d'eau des grains de mil, différentes plantes(S ),-
(4 ). La jarre sans col utilisée lors du rituel annuel du yenendi.
( 5 ). Ces plantes sont présentées dans l' annexe ~).
du miel el du lait d'une vache qgj •• t la première née d'une
vache qui est elle aussi une première née.
Lorsque le mil a germé, il est enlevé de la aurface de l'ea~
avec les autres plantes: le tout sera séché et pilé avant d'être
mélangé à la "boule" de mil (pâte de mil délayée dans du lait)
bue pendant la semaine. L'eau du hampi sera elle aussi conso~~ée
durant cette période de réclusion , trois fois par jour, et le
cheval de génies s'en lavera le corps (deux fois par jour).
Les douze plantes qui co:nposent la marmite (cf. annex~ <a ) )
sont ramassées en brousse, en fin de soirée pour trois d'entre
elles (wulwulde, wanyahi et poppeteeki) et tôt le matin pour les
autres. Le zima part alors en brousse avec du sel dans une cale-
basse jamais utilisée et une houe. Arrivé auprès de la plante, il
la se.lue et récite une formule: "j'ai amené les bonnes choses de
ville pour prendre les bonnes choses de la brousse, c'est pour me
meilleur que pour les gens d'avant". Le zima jette alors un peu d
sel sur la plante, la coupe et fait trois ou quatre noeuds avec
~tige, suivant qu'elle est destinée aux soins d'un ho~~e (trois
noeuds) ou d'une femme (quatre). De retour au village, le~
verra si l es plantes qu' il vient de rama sser ftsont d' a ccord Il •
Si elles se sont consumées lors de leur transfert; elles seront
déclarées inutilisables, elles auront "refusé" de servir pour
"arranger" le cheval de génies malade.
Oue ce soit pour des génies Tooru ou Mausa, la marmite ~
le hampi sont utilisés uniquement pour les génies réputés "forts"
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Entre les génies "forts" et lef
géaies ·faibles",il y a essentiellement une opposition de carac-
tères. Les premiers sont considérés co~e étant des génies honnè-
tes. Leurs conseils e~ leurs prédictions sont fiables et, par con-
séquent, très suivis. b'autre part, ils refusent d'utiliser leur
pouvoir pour causer du tort à autrui, quelle que soit la somme
d'argent qu'on leur propose. Enfin, le génie ·fort" descend sur
son cheval lentement, en réponse à de longs appels chantés et
joués. C'est li un gage de leur sincérité. En revanche, le g?nie
"faible" vient sur son cheval dès .ue le joueur de violon se met
à jouer. Cette précipitation est suspecte aux yeux des~ et de,
observateurs. Leurs discours ne sont guère pris en considération
car ils ne tiennent pas leurs promesses. Contrairement aux génies
"forti', ils acceptent de rendre malade une personne en échange
de quelques biens de peu de valeur (comrr,e un poulet, des oeufs ou
un flacon de parfum).
A l\ntirieur de classifications générales (g~nies "forts'
1'ooru et Hausa, ~énies "faibles": l'(argu) la répartition de "fai-
bles" et de "forts" varie au sein d'une m~me génération de ginies
et d'une g~nération à l'autre. Ainsi, certains des enfants de
Nyaberi (un génie "fort"s c'est la mère des Hargu: aussi classie
parmi les Tooru) sont considérés comme étant des génies "faibles"
et vivent a~ les tombeaux ou les aires de vaMage. C'est le cas
de Lombo et Fasiyo, deux de aes nombreux descendants. Le statut
de génie "fort· ne se transmet pas obligatoirement ("un fort peut
engendrerun gênie qui 'ne vaut rien'") mais nous n'avons ja~is
eu con~aissance du cas d'un génie fort qui aurait pour ascendants
des génies "faibles".
- lia·
Le. préparations des génies Iffaibles" pour la semaine
qui précède la nuit de l-époussetage", ne nécessitent que peu de
plantes: une seule pour les Hargu (tanni, en peul: balanites oe-
gyptiaca, 'mélangée avec les cendres de vieux chiffons brûlés),
deux pour les génies Hausa (yaafi mallam: .coparia dulcis et pagge
....M
maayo: non id., mélangéesrd'une vache première née d'une vache
première née et à trois parfu~s(' ».
Pendant une .emaine, le cheval de génies, malade, reste
dans une case avec un zima(l >, lui-même cheval de génies. Ce
dernier n'est pas nécessairement le !imà qui a pris en charge
l'''arrangement'' du cheval de génies. Il ne peut en effet laver et
donner à boire à ce dernier, s'il n'a pas lui-même des génies.
De zi~a-guérisseur à cheval de génies-malade, la relation théra-
peutique de ces sept jours de soins préliminaires, se transforme
en un rapport de cheval de génies à cheval de génies. Chaque matin
le zima qui aura préparé la marmite ou le hamoi, vient saluer
les deux personnes restées dans la case et leur apporte les plantE
qui seront conso~s avec la nourriture de la journée. Le génie
que l'on s'apprête à "épousseter" se lève sur .on cheval,uniquemer
lorsque son~ l'accompagne pour se laver, chaque soir, ~
l'ext~rieur de la case.
(& ). Ces trois parfums (maybonsuru, binta habas et binta sudan)
viennent d'Arabie Séoudite et du Soudan et .ont proposés
. .
dans de peti~s flacons. Ils sont aussi utilisés par les mUSl
mans, lors de la toilette qui précède le départ à la Mosquée.
(1 ). Une femme est confiée i un zima femme et un homme à un homme
Au terme de cette semaine, le traitement par les plantes
atténue la maladie du cheval de génies. Les !lm! justifient ces
opérations de consommation de décoctio~et de lavages,par l'état
de santé du cheval de génies et conditionnent la réussite de cett
thérapeutique à l'authenticité du génie qui .'est auparavant roani
festé sur cette personne: "on la .oigne parce qu'elle est malade"
mais lIelle guérira si elle a un vrai génie". Ce sont là deux
précautions décisives de la part du~ qui sera confronté au
génie lors de l'-époussetage". Il parlera à un génie véritable
(quelle que soit sa valeur propre) donc responsable de ses propos
et provisoirement assagi puisque son cheval ne souffre plus d'au-
cun trouble.
L'''ép:>ussetage'' de la personne attaquée par des génies se
déroule sur une fourmilière, la nuit, en brousse. Tout autour de
la fourmilière sont réunis les~ du village, les proches de la
personne "époussetée", cette dernière et des chevaux de génies. ~
discrétion de cette cérémonie contraste fortement avec les autres
danses, publiques et de jour, qui attirent grand monde devant le
hangar du village. Au centre de la fourmilière est plantée une
canne en cuivre (8 ). "1a canne des génies".~~si sortie lors· de
(8 ). Cette canne en cuivre est l'équivalent de la lance que,
partout ailleurs, les zima utilisent et plantent au centre
de la foumilière. La lance est l'attribut d'Harakoy (la
déesse du fleuve) et des g~nies Hausa. ~lle facilite leur
venue parmi les hommes. Il en est de même du long couteau
des génies bouchers, posé à côté de la lance. Ce couteau
aura préalablement passé une semaine (d'un jeu~i à un jeu1i
sur le hamoi en~uit du sang d'un coq rouge 'gorgé.
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la da~se de sept jours, quand un animal est égorgé. Les g~nies
qui descendront à tour de rôle sur le cheval que l'on -époussette-
tiendront cette canne, accroupis sur la fourmilière. Si ce sont de
véritables génies, ils ne seront pas morJus par les fourmis qui
se contenteront de parcourir leur corps. Dans le cas contraire,
les ~rsures de fourmis dévoileront l'imposteur. Les zima préci-
sent cependant n'avoir jamais vécu une telle situation.
Avant l'ap?el des génies, deux femmes décrivent autour de
la fourmilière un demi-arc de cercle, chacune dans un sens diffé-
rent, une cale~asse neuve à la main. Leur calebasse contient du
son cuit, du sés~me, du mil, des graines de coton, du sorgho et
du mais, le tout pilé et mélangé(9 ~ Les deux femmes marchent en
secouant leur calebasse. Elles les videront avant de se rejoindre.
Im.~,éà ia terr.ent après, le~ prend par le poignet la fem."7le qui,
suivie par des chevaux de g~nies,ut entratn~de plus en plus vite
autour de la fourmilière, dans le sens inverse des aiguilles d'une
... SI' d' l (10 ) " ••mon~re. eu un Joueur e V10 on , aSS1S a l ecart de la ronde,
( 9 J. C' est. la "nourriture" du gen1e. Le geste de verser à terre
le contenu de la calebasse constitue une protection contre
les génies qui pourraient intervenir intempestivement pen-
dant la cérémonie. Ces génies indésirables sont donc neutra·
lisés et celui que l'on attend trouvera son manger quan~
il viendra sur le cheval de génies ~lade. Certains~
ajoutent dans la calebasse du tabac et un petit oignon blanc
(10). Ce n' est pas une règle, certains ·~pous,setag~1 se font avec
des frappeurs de calebasse et des j~ueurs de tambour d'ais-
selle.
accompagne cette marche par les chants des devises des g~nies.
La ronde s'accélère et la fe~~e, tirée par son ~Jsuit diffici-
lement le rythme. Uuelques minutes après, des cris se font enten-
dre. Les trois génies de la femme se manifestent l'un après l'au-
tre. Cemogo, ManVuK0Y et Hajo devront se nommer dans leur ordre
d'apparition à cet instant.
L'interrogatoire des génies devant débo~cher sur leur auto-
no=nination est mené par un SOf)ay(K-), àqui les .!.!.m!. ont confié cette
tâche. Les échanges se font donc en zarma. Accroupis au-dessus de
la fourmilière/face au premier génie de la fem:ne, H. salue l'''étran.
ger " (il appelle ainsi le génie innommé) et lui demande son no~.
Ce dernier se présente rapidement: Adama Hausa. Le génie est i~:né·
diatement accusé de mentir par l'assistance, ce qui ne l'empêche
pas de répéter trois fois "son" nom. Les sorko et les~ connais.
sent donc la véritable identité des génies de la femme -épousse-
tée" cette nuit-là, bien avant l'''époussetage'' et par des moyens
sur lesquels nous reviendrons.
Le génie est relevé et H. le presse à nouveau de"se no~~er
en alternant les injonctions et les louanges destinées à Fadimat~1
la mère des génies Ha~ka (donc de Cemogo) et à Kafiri (une autre
g~nie Hauka). Le nom attendu est prononcé: Cemogo, tout d'abord
i deux reprises. A la demande de H. le génie répète huit fois son
nom ("c'est moi Cemogo"). Les deux génies Haulta évoqués précéde~-
(11). Fadimata est une figure de la colonisation, aussi appelée
.v~dam ou Nadam sooje, la "fertlJ7le du soldat", le militaire
français.
ment (Fadimata et Kafiri) descendent sur une femme et un ho~~e.
Les deux autr~s génies de la femme sont maintenant solli-
cités par H•• ~ngokoy se no~~e et, preuve supplémentaire de sa
présence, il prend la poule blanche (la couleur des génies Hargu)
parmi les quatre de couleurs différentes (blanche, noire, rousse
et tâchetée) que lui tendait un zima. A la suite de MangoKoy, Hajc
le troisième et dernier génie, se nomme. Il se déclare alors satis
fait du déroulement de l'"époussetage". On le lève de la fourmi-
11ère pour l'amener devant la vieille zima de Kar~oru qui lui
demandera de fixer la date de sa Ndanse", en essayant de tenir
compte de la famine qui a frappé le village cette année-là (en
198::;.)(11) • Apre's "vol'r ChOiSl' sa 1 ( ') l .. jJ ~. pou e une nOlre, e genle prom~
de'N plus rendre malade ("faire coucher") son cheval et donne
tout d'abord trois ans au .!imà avant de le faire "danser". Le .1.i.ms
prend note et enjoint Hajo de ne plus importuner son cheval. Une
deuxi~me date est finalement retenue, plus conforme aux souhaits
des ~, pour la "danse" de Hajo et Mangokoy. Elle devra avoir
lieu dans deux ans. De son côté, le génie "auka (Cemogo) sera arr~
gé dès le lendemain. On lui fera boire une préparation à base de
plantes, com.';le c'est l'habitude pour les ti&uka. L'"époussetage"
touche à sa fin et avant de ramener chez elle la femme que ses
génies ont quitté, les poules de ces derniers sont égorgées.
(12). Dé~un. par la sécheresse, la famille de la malade pourrait
difficilement organiser la Rdanse-cette année, si Hajo le
demandait.
3. La fourmilière et l'identification des génies~
Avant d'en venir au contenu des échanges de l'''épousseto
ge", le choix de Bon lieu d'élection, une fourmilière, mérite
quelques précisions. Tout d'abord, ce n'est ~s pour tous les
~ le lieu exclusif de l'"époussetage". Selon ~n zima peul, il
peut aussi bien se dérouler au croisement de deux chemins. Le cho
s'effectue en fonction de la famille d'appartenance du génie que
l'on doit "épousseter". Un génie Tooru sera amené sur une fourmi-
l ,' (13 l • , H 't d'" h' .lere , un genle ausa au crOlsemen e ueux c_emlns et un gen
Noir à l'un ou à l'autre de ces deux endroits. Le cas des génies
)fargu est particulier: la fourmilière "est plus forte qu'eux ( •••
c'est le domaine des bons génies", elle leur est donc interdite
du fait de leur mauvaise réputation.J~~, on peut tout aussi
bien les conduire à un croisement de chemins ou, même, sur
un t.rrain vierge. Com.."le la localisation de leurs plantes le lais-
sait entendre, les génies Hargu établissent leur demeure sur les
tombes. Mais c'est un endroit inacceptable pour organiser un "â-
poussetage" car les tombes choisies pourraient être celles de pa-
rents du cheval de génies. Il resterait donc la possibilité de
trouver la tombe d'un étranger, d'une personne de passage. Le zi~a
interrogé, tout en reconnais3ant cette éventualité, l'écarte sans
réserve pour ce qui le concerne.
Lieu de résidence des Tboru, la fourmilière s'impose
(l~). Il Y a une exception de taille, Haraxoy, la mère des iboru J
qui est "époussetée" à l'intersection de deux chemins.
pou~ les ."époussetages" de ces génies. Cette obligation n'est pas
sans causer quelques difficultés à Niamey où, malgré l'absence de
fourmilière, le !..imà procède à des -époussetages" de 1"ooru. Cette
.ituation, incongrue pour tout~ de la brousse, explique les
échecs de ces -époussetages" qui s'étalent sur plusieurs jours,
les génies ne descendant pas .ur leurs chevaux.
Les génies Hausa .ont considérés eom~ ,tant des bergers
peul. Il est par conséquent naturel de les -épousseter" sur un
point de passage, le croisement de deux chemins qui évo~uent leurs
déplacements incessants.
La fonction purificatrice de la fourmilière pour le cheval
de génies "épousseté" est reconnue par tous les ~. En effet,
les fourmis p~rcourent le corps de la personne agenouillée et le
débarassent de ses impuretés. A cet instant, seuls les vrais génie~
ne seront pas mordus par les fourmis. Apras la semaine préliminair,
de soins, la fourmilière constitue pour le~ une nouvelle oc-
casion de s'assurer de l'authenticité du génie pour lequel il tra-
vaille. D'autre part, lieu de l'autonomination de ce même génie,
la fourmilière voit converger en elle les principales préoccupa-
tions du ~. "C'est sur la fourmilière que tout .e fait" constatt
à cet é~ard un zima.Ces donnaes sur l'utilisation de la fourmili-
-
ère sont complétées par les explications de J.Rouch (1960) et F.A.
Diarra (1971) qui la présentent comme la résidence zamilière
des génies, leur "maison".
F.A.Oiarra ajoute que "les foumis symbolisent le
Bavoir, c'est la maison du savoir,( ••• ) lorsque les génies dans
leur langage parlent de maison, c'est de la fourmilière qu'il
a'agi~M. Les génies aeraient-ils les vâhicules d'un savoir? Sa cor
frontation avec celui des~ constitue peut-Itre,aous sa forme
la plus épurée c'est-à-dire un dialogue tendu et rapide, l'enjeu
vital da l,népoussetage". Cel~ a'effectuerait au dttrimant de
l'identification proprement dite du génie.
Les propos des !imà en général et ceux tenus, en parti-
culier, pendant l' "époussetage" ne laissent guère d,e doute sur la
place de l'identification en tant que telle du génie,pendan~ l~
cérémonie. Acquise le plus souvent avant l'''époussetage'', elle est
un préalable à toute intervention du !iœ!. Avant tout, le g2nie
doit crier: "s'il n'a pas crié, on ne de:nande pas (on ne parle pas
au génie), on est dans l'obscurité". Or le cri est une des carac-
téristiques de chaque génie, permettant sa reconnaissance. Aussi,
le génie qui a crié "a compris qu'on l'a reconnu ( ••• ) si on le
fait sortir il va crier et on lui dit: 'toi qui as crié, que dis-
tu, (veux-tu) qu'on te fasse l'époussetage?'''. Le .&.!.mà de Karenoru
qui nous parle poursuit :"le génie dira, 'moi, si on lI\.'a fait l'é-
poussetage, je vous donne votre personne (je la laisse tranquille)
quand vous l'aurez amenée sur la fourmilière, elle aura la paix".
Le~ attend donc un signe du génie (un cri) pour lui
laisser l'initiative de l'organisation de l'·époussetage" et dè
la responsabilité de aes conséquences pour Bon cheval. Ces préli-
minaires où le~ tient à s'assurer de l'identité du génie pour
connaltre ses intentions, contrastent avec le moment de l'''épousse·
tage". A cet instant le zima est en effet le .eul l parler et le
génie ne lui répond que pour dire .on nom. Complétant la parol~
du génie, l'observation par le~ ....on comportement permet
une première identification de la famille du génie, voire même du
génie: -.i la personne a crié, .i c'est un génie "ausa,on le saura
mais je ne connaltrai pas .on nom exact: Mesi, il chante,
il attache un pagne aussi, je le reconnaltrai même s'il
n'a pas parlé: Harakoy aussi crie: Benekoy (-Oongo), s'il
est venu, même s'il n'a pas parlé, je le reconnaltrai:
Cirey, même s'il n'a pas parlé, on observe son comporte-
ment. Mais tous les autres (génies) doivent parler, tandis
que les grands (même s'ils n'ont pas parlé) je les connais
car je vois leur travail". En somme "tout génie qui crie,
je connais sa famille mais pas son nom".
Il Y a un certain nombre d'exceptions à cette règle, com~e l'ensem
ble des Tooru, Mosi(Noir) et Fasiyo. Fasiyo est un des fils de
Nyaberi, c'est un cul-de-jatte,dès lors, "si on voit un cul-de-
jatte, on sait que c'est lui". Parallélement A sa farr.ille d'appar
te.:1ance ("la plupart des génies rigolent") l'ethnie du génie est
identifiable: zarma ou peul, "s'il est venu (sur son cheval),on
le saura". Cette connaissance minimale de la famille du génie que
l'on "épousset1ar&" participe d'un vaste dessein des zima visant à
éviter d'être confronté à l'inconnu (un génie non identifié), diff.
cilement ma!trisable et aux réactions imprévisibles.
L'attitude la plus fréquente du~ confronté au génie
inconnu est d~nc la peur. Si un g'nie inconnu a investi le cheval
1
malade en co~pagnie d'un génie connu, le zima amènera ce dernier
sur la fourmilière. Il lui demandera alors le nom du génie inconnu
qui l'accompagne. C'est seulement apr~s que le~ décidera d'''é ..
pousseter" ce génie.
Arrivê sur la fourmilière, le génie, identifié au moins au
niveau de sa "famille", peut refus~r de parler et de se nonmer.
Le~ ne remet pas la cér'monie et, dans un premier temps, il
fait partir le génie récalcitrant et change de joueur de violon.
Un génie "fort" ("plus fort"que le précédent) est appelé. Le génie
"muet" est alors rappelé sur son cheval par le .!.!m! cn&:i lui fait
respirer des inhal.tions de racines brûlées de boscia senegalensis
Aesté à ses côtés, le génie "fort" l'oblige à se nommer en lui
expliquant qu'il ne quittera pas son cheval avant d'avoir parlé.
Premier concerné par le silence du génie, le zi~a a l'habileté
de laisser la parole aux génies pour résoudre ce problème. Doute-
rait-il de son pouvoir de persuasion? Craignant les réactions
de ce génie qui ne parle pas, le~ préfère laisser à un génie
sûr le soin de le convaincre. C'est là un signe de confiance du
~ dans l'organisation de la société des génies, gérae par des
relations hiérarchiques et familiales précises. Un génie fort aura
les moyens de se faire entendre par un génie moins fort que lui
et, toujours parmi les génies, un enfant écoutera son père.
En somme, le génie aide le zima et dévoile les craintes
de ce dernier. En effet, de la première manifestation du génie
sur son cheval i sa nomination lors de l' ·'époussetage", le zima
est témoin de ses faits et gestes puis acteur de son "arrangement" •
Il ne peut rester longtemps dans l'ignorance de l'identité du géni
qu'il "épousseUe" ou qu'il devra "épousseter", car il s'exposerait
alors à un échec de l'-époussetage" (que le ganie soit "fauK" ou
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qu'il refuse de parler). Il s'agit là d'une perspective inaccepta-
ble pour le~ qui n'a de cesse de se prémunir contre une telle
év~ntualité, comme en témo~ le recours aux génies pour amener
l'un d'entre eux à se nommer.
4. L'''époussetage'', le temps de la parole.
Relativement brève (moins d'une heure) mais intense, la
discussion de l' "époussetage" est une suite d'interrogations de H.
au génie, ponctuées d'interventions des zima et des sorko tendant
à accélérer la nomination du génie. Jusqu'à ce qu'il se no~~e, le
génie sera appelé "étranger", que ce soit pour le saluer ("Salut à
toi, étrangerJ") ou lui poser l'inévitable question, "étranger,
corn.ï1ent t'appelles-tu?" Lors de ce dernier ·'épous.etage", en écho
aux cris du génie, H. lui demande avec force de "laisser (sa) paro
le venir car tous (ses) proches sont là".
Le premier nom refusé (Adama Hausa alors que c'est Ce~o·
go qui est attendu), H. abandonne provisoirement les questions di-
rectes ("com.",:,ent t' a.ppe lles-tu1") pour évoquer sa mère, Fa:::Hmata, et.
ses pouvoirs ("la fem.;ne du militaire qui dit les mensonges des
hOmI':1es" à tel point que même "s'ils ne veulent pas dire la vérité,
ils vont la dire"). Le passage par les devises de Fadimata s'avère
efficace pour faire venir son fils, Cemogo. Malgré ce succés, une
!!œ! restera méfiante devant cette confession longue à venir et
constate qu"'un nouveau génie et un enfant, c'est la même chose",
l'un et l'autre ..ntent. Aussi, H., son mari, reprend l'interroga-
toire bien qu'il ne doute pas de l'identité du génie présent lors-
qu'il précise qu' "un Hauka (Cemogo) ne doit pas baisser la tête'~
ni refuser de parler. Cemogo respecte ce souhait en se présentant,
corn~e nous l'avons vu,à plusieurs roprises, en réponse chaque fois
à la même question ("étrang~r, comment t'appelles-tu?"). Mais le
doute subsiste dans l'esprit de certains~ sur l'identité du
g'nie pr~sent. C'est en tout cas l'impression qui se dégage de
leurs propos, l'un demandant aux gens d'être patients (et de ne pa
se contenter de ces seules paroles du génie) et l'autre exigeant
que le génie "s'arrête bien", descende de façon incontestable sur
son cheval. Suiv.t .lors une série d'avertissements adressés à Ce~o-
go qui ne devra plus rendre malade son cheval, ni se manifester
jusqu'à l'organisation de sa"danse~ Le deuxième génie, ltangukoy,
se présente lui aussi après un interrogatoire intense et stéréo-
typé mené par H•• Le nom du g~nie et sa ~'fétition acquis, un~
lui tend les quatre poules et, avec H., ils lui demandent de jurer
"tu jures par quoi?" (la question est rêpâtêe dix fois en quelques
secondes~Mangokoy se saisit alors de la poule blanche, ultime
preuve de sa prêsence et réponse à l'attente des !im!.
Après s'être nommé, le troisième et dernier génie subit
lui aussi une série d'injonctions de la part du ~:
le zima:"donne -nous les annêes (la date de la danse), c'est ça
que l'on aime. Tu dis que tu as accepté (l'époussetage);
que tu fasses coucher ton cheval sur le lit, cela ne se
fait pas.
le génie: je ne le ferai pas.
le zima: la paix et la santé, c'est ce que nous aimons.
le gânie: je ne le ferai pas coucher.
le zi~al bon, dis-nous co~bien tu nous donnes d'années pour faire
la danse.
le génie: je vous donne trois ans.
le zima: tu nous as donné trois ans; bon, que l'on n'apprenne pas
que ton cheval .'est couché, qu'on n'entende pas le cri
(du génie, car alors les gens diraient) c'est lui qui
s'est lev~ et 1ui se couche (ce qui reviendrait à no~s
dire que) vous, zima, vous avez mangé l'argent. Ou'on en·
tende pas cela! Le jour où l'on entendra ta voix, que le
moment de ta danse soit venu."
Le~ offre ici un rés~~é de ses d~sirs et de ses craint.
sous co~vert d'une prise de la parole ferm: voire autoritaire.
So~ propos hésite, en effet, entre l'exigence de calme pour le
g~~ie et la peur de voir ce dernier remettre en cause sa crédibil.
té par des ma~ifestatio~s inopportunes. Le zina serait prêt à ac-
cepter to~tes lei critiques sauf celle d'avoir pris l'argent d'unf
perso~~e S3r.S avoir "ar:-angé" co~venëblement sor. génie(l4 ). Plus
qu'une malho~~êteté ce serait là un vérita~le aba~do~ d: son sa-
voir. Con~ue de to~s, une telle fa~te discréditerait dé:initiYe~e:
le Zi""i2.
Au-delà d'un contenu explicite, co~~e dans ce cas précis,
le questionneur (avec l'aide des zima) propose un d~ours d'une
~ise en for~e re~arquable. La répétition, déjà évoquée, des ~ues-
tions est érigée en r~gle de fonctionnement. Ainsi, H. ne se con-
ten~e pas seule~ent de répéter inlassablement la même question
("étranger, com:nent t'.a.ppelles-tu?" à vingt et une reprises), 'il
(l4). Si c'est la ca s, le génie viendra sur son cheva l après l' Olé
poussetage", contrairement aux conseils ~u ~ ou/mê~e,
le rendra à no~veau malade.
se satisfait aussi des réponses invariables du 9~nie, quand celui
ci se décide' parler. Un tel procédé oratoire ne peut que mettre
en évidence la pri~uté de la forme de l'échange -n'oublions pas J
ton volontaire, agressif du questionneur- sur son contenu, pourtar
essentiel, l'auto-nomination des génies. Il n'y a là nulle contra-
diction: l'efficacité du discours tient dans la corr~inaison d'une
formalisation poussée et d'un message auquel les gens sont atten-
tifs.
Passée l'acceptation de l'information (le g~nie s'est
no~~é), les mots agissent pour ce qu'ils sont, des formules incan·
tatoir••. S'apP~ïant entière~ent sur de tels effets oratoires (il
ne pose pas de q'.Jestions au g~::ie,ni ne lui fait de re:":",arques,
s a ~ s 1e s 1wi rÉ pé ter, q.... e 11e que soi t l a réa ct i on du g é nie). H.
(ou le ~)ne devient-il pas lui-mê;..e l'o:::jet de son propre questi(
ne~e~t que lui re~voie le génie? L'efficacitÉ des paroles dw q~e5·
tio~~eur, en tant que telles, stéréotypées et ~~rtelées, se verrA;
elle confrontée au mê~e po~voir agissant des réponses? Du~
au génie, il a certaine~ent u~e valeur thérapeutique puisque le
dialogue introduit le processus de guérison du cheval mais, aussi.
consacre le travail des ~: que les génies se no~~ent et les
zima voient leur action reconnue, ils s'en trouvent soulaoés.
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Rétrospectivement le relevé des injonctions de H. au
génie t~moigne de l'effort consenti pour arriver à la nor.ination
du g&nie. Insérées dans le discours stéréotyPé ~ue nous venons
d'évoquer, ces expressions sont censées convaincre le génie de pa:
1er en lui expliquant tout "ce que ne veut pas" le zir.;a. Uue le
ginie "retourne en erriire" ou fasse des ~cachoteries~ est inacce
table. De m~me, le co~porte~ent de hl"tranger qui reste derriire
et si:ne la ~confusion~ en refusant de parler doit être b!nni. E.n!
les génies qui "se cachent h et "ne .'err~tent paSh sont tout euss
rniprisables que Clux qui'mélangent" leurs paroles. ~arler vite et
directement, sans détours. est un impératif pour le zima
qui n'hé~ite pas 3 recourir aux insultes pour forcer le génie à
se no:n.r.,er. hL'étranger qui n'a pas de nOlT, est un idiot" et S3 "ca
ser»' n'intéresse pas le~ est-il einsi expliqué à un génie.
Parce qu'il se t3it, le génie est
pl"':5 gé::érale~ent traité d'''imbécile'' et lorsqu'il parle pour air
des mensonges ou quand il hésite, il ne tro~ve guère plus de co~s
dé:atio:: aux yeux des zi~a qui n'apprécient pas une parole gui
"rebondit". Réirisér.2es dans le dialog-..;e de l'''~po~ssetage'',
ces critis~es et insultes aux génies trad~isent
un certain éner~e~ent du q-..;estionneur et de l'essistance
(~, p=rents). Cette tension est provoquée ~r l'attitude du gé
q~i se tait ou g~i rn~nt. Toutefois on per~oit un décalage trés nE
en~re certaines critiq~e5 du questio::neur et le com?orte~ent e::E
tif du génie. O~e ce àernier ne parle pës est un fait ac~uis, be:
coup moins en r~vanche le sont les affir~ations selon lesq~elles
les~ ne veulent pas ~e pro?os confus, hésitants, contradict~:
res ou désordonnés. Ce sont des critiques préventives plus qu'ob-
jectives mais, s~tout, injustifiées quand on considère l'ense~b:
de la discussion de l'"époussetage". tn effet, d~ns la plus gran=
partie de l'''époussetage'', le génie parle peu, si ce n'est pour
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dire son no~. Oans les derniers instants de la céré~onie, il ae
contente de fixer la date de sa -danse" et de reprendre les conse~
de calme des zi~a. Finalement, le génie prend trés peu d'initiati-
ves verbales pouvant justifier,a posteriori, 1•• propos 4u questio~
neur H••
De la crainte qui se confir~e (le mutisme du génie) à la
peur infondée, un glissej.lent s'opère dans le destinataire rbel du
discours: destiné au g~nie, il en vient, par ces remarques r~pâ­
tées à se re~ourner contre son énonciateur. Cette impression se
con:inne par le ton touj ours unl.forme (agress1 t) des interventions
du questionneur, quelqu'en soit le contenu. Il est difficile, d~ns
ce cas, d'entenère à la lettre ces injonctions et de recon~attre
da ns leur des t in&ta ire avoué (le génie) 1aur seul ob ject if. lD. prtHIt..
par les mots exercée par H. po~rrait laisser croire à une attitude
pêra~~xale voire contajictoire àe ce dernier. En effetJalors qu'H
ré~ssit â obte~ir le no~ du génie, il insiste tant pour se l'e~t:n
dre co~fir~er q~e le seul effet de l'enchatnement question-répons~
dê~s son ryt~~e, se~~lait rec~erché. Le zima de Tu1uare justifie,
no~s l'avons vu, la répétition de la de~ande du no~ par des ~es~re
de précaü~ions vis~nt à s'assurer que le génie ne ment pas. Mèis 1
zima apporte que lque s pré c isi ons qui moji fient sens ib1e:r,ent la
teneur initiale de son propos et confirment notre hypothèse. Il
resitue tout d'abord la nécessité de la répétition du nom du o?nie
dans son propre intérêt de zi~a: il ne faut pas que le génie tri-
che pour qu'ensuite, le zima effectue un travail inutile.
Victime avant le génie d'un tel mensonge sur 'le 1no~,
zima ajoute, prenant l'exe~ple des génies Hausa:"i1s changent de
~. facile~ent. Ils sont mauvais, ils regardent si le~ est mûr
ou pas". En lieu et place du génie (est-il authentique "1 qui est-
ill d'o~ vient-il?), le !lm! devient l'objet d'un test par le bi-
ais de son propre questionnement. ~'est une inversion des rôles
d'autant pl us remarquable qu' un zima la revendique. 'Mûr- 1 donc apt
à poursuivre son travail, le !lm! reçoit l'agrément de celui qu'i
est censé cont.rôler et. cont.ra indre à. se no:n."T,er lors de l' "épous-
setage". Cela s'effectue par la répétition du nom du génie, préc:
se bien le~ de Tuluare int.errogé.
Pour les~ et. le questionneur, l'essentiel est acq~
puisque les g~nies se sont nom~és de no~~reuses fois, convaincan'
l'a s sis tanceet ras sura nt 1e s z i r. ,a. L.a da te deIa .. dan se" peut
alors venir, répétée â trois reprises. L.a durée de l'attente (de;
ans) est précisée imméjiate~ent par le génie, COffiIT.e pour • 'ç'slgnl.l t
son as?ect se20ndaire (pour H. et les ~) au regard de sa répé'
tion, ceci autant p~ur rester fidèle au fonctionne~ent du disc~~:
de l' "épo',Jssetage" que pour se prémunir cont.re les effets d' un
mensonge du génie (évalués depuù sa no~ination).
Au terme de l'''époussetage'', un~ scelle les paroles
des uns et des a~tres et prévient le co~?Ortement futur du génie
la fourmilière "c'est là ta vérité, c'est là t.on ~ensonge, c'est
là que parlent les gens, c'est là que se taisent les ger-.s". LIO'é·
pousset.age" confronte donc la vérité et le mensonge des uns (lE
9~nies) à la parole des autres (les~ et le questionneur).
Si le~ n'est pas porteur de la vérité mais d'une parole, c'e~
parce ~'il demeure soumis 3 la réponse (qui est aussi une sanctic
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du génie et si le génie ne v~hicule pas une parole mais sa v~raci­
té, c'est que, tenue pour effective, sa parole est d'e~lée agis-
sante, qu'elle soit vraie ou fausse. C'est la raison pour laquelle
cette parole doit véhiculer la vérité.
5. L'''ép:>ussetage'' et la permanence du mal.
Le discoiJrs de l' "épouss etage" ne nOr!l.'Tle P!S le mal m:ds
le signifie. Plus gén4ralem~nt, la cér~monie elle-même s'inscrit
claire~ent d~ns un te~ps de la malajie, au-del~ de l'état de ~~é­
rison du cheval de g:?nies au mo~ent de l'''époussetage''. En so~~e,
le co:-:texte de l'''épo-..lssetage'' est marqué par une crainte diffuse
d-..l retoûr du mal be3uco~p plus que par la certitude de la guérison
Les pr~~iers instanude la cérémonie sont à cet égard significatif
Avant d'appeler le g4nie de 1& personne que l'on doit
• épo-..ls seter", le z i ""',n de1',~ ndc à un de ses pa rent s, représe::ta nt la
fa-ille du cheval} si l'on doit proc~jer ~ l'élir..ination, l'enlè-
ve~ent d'un des g~nies attendus. Cette de~anje concerne en fait lE
g2:ïies "faibles" dont la présence est souvent perturbatrice (ils
mentent et ne sont pas hon~êtes). ~ous couvert d'un ch~ix effert
aux parents du cheval, le~ indique cl3ir~~ent son sOûhait qui
est que tel génie "faible" quitte définitive:r,ent la person:le dont
il a la charge. Sur la fourmilière, le~ appelle alors le g?nil
indésirable que lui a indiqué le parent au cheval de 9?nies. Le
zima lui demande e.n corr.pagnie de quel(s) autre(s) g~nie(s) il a
investi le cheval. Le plus "fort" de ces génies est ap?elé sur la
pers~~ne après avoir fait partir le génie faible. Le zima expliqu(
i ce mo~ent au ginie "fort" que c'est lui que l'on va conserver.
Le génie "fort" s'en va et le "faible" revient. Le .!..!.mà lui fait
alors part de la décision de ~ faire partir définitivement de so:
cheval, lui demanjant de ne plus se manifester sur ce dernier, de
ne plus crier. Le génie "faible" quitte alors le cheval et seul
le génie "fort" sera épo~sseté.
Le génie "faible" que le zirna décide d' élirr,iner, à la
deffiande d'un parent de son client, a~it toutefois accepter cette
décisi~n. Ce ne fut pas le cas du génie Nyalya (un Kargu) avec un
zirna peul de lA région de Nia~ey • N'écoutant pas le s~whait
du g~nie de rester sur son cheval, le~ le fit partir avant
l' "'?:lUS setage". La nu i t su i va nte, tout le monde da ns le vi lla ge
entendit Nyalya ap~ler le zi~a et lui dire: "je t'ai de~anèé de
mt lais~er sur m~~ cheval, si tu ne ~e lai •• es pas swr lui, vrai-
me n t, or'. va se baoarrer". Le zi"na cède alors devant ces Nr.aces
. -
de représailles: "je te laisserai retourner sur ton chevwl, lai55
moi (tranq~ille)". Cet incident montre bien que la seule volonté
d~ zi~a ou des parents è~ cheval de génies ne suffit pas à èécide
dw d~?art de tel ou tel g~nie. En cas de refus du génie, le~
s'exposerait grave~entlen ne respectant pas son souhait) à la f:li
dans s~n intégrité physique (le génie menace de rendre malade le
~) et au regard de l~ société (le génie manifeste s~n courroux
DU vu et au su de tous). Le~ n'a donc d'autre ~olution q~e
de revenir, publique~ent et sans délai, sur sa décision.
La permanence de la mak.a.ie dans l'ltépoussetage" revêt
différentes formes. Suivant le t~ de génie auquel est confronté
le !im!, deI cas de figures extr'~es s'élaborent. La m~ladie pro-
voquée pl\r les génies "époussetés ,. connai t une rémission au mO:':'lent
de la cérémonie, pour refaire son apparition 4ès sa fin. "Si je rai
l'époussetage pour quelqu'un, il se peut qu'il tombe malade" e'<pli
que un~ peul qui ajoute, évoquant les génies Hargu, "ils n'on
pas de force, ils ne peuvent p3S parler", surtout en présence de
leurs ainés et maitres, les génies Tooru Sarki et ~ari Cirey. La
peur et le respect de ces génies e~?êcheront donc les Hargu de s'e
p:i'7ler, de"dire ce qu'ils ve'.Jlent". Dès lors, dans le cas où ces
g~nies faibles ne sont pas enlevés de leur cheval, ils le rendront
à n~~veau malade. Il s'agit l~ d'une situation inaccepta~le pO'.Jr
le~ qui, CO:ï~'7,e nous l'avons vu, "fera un travail" po~r ce che-
val afin qu'il retro'.Jve la "pO:1ne santé".
A'..;-deld àu cas particulier des génies "faibles", les Zi~è
incluent 13:iS réserve l' "é?o~ssetage" dans un te:':'lps de la ~r.èla=ie:
"si Oi; fait l'épo~5setoge, il faut que (la perso:1ne) soit mal~:5e
juS~U'3 voir le rr~lheur: peut-on faire l'épo~ssetage en étant e:1
..... ~ • )" (15 ) '1 ' " . " .. . 1vO:1ne sôn~e. et apres epoussetage, Sl a pers~n~e est
encore malade, on lui dira obligatoirement de retourner chez Ion
zima (pour se faire soigner)".
(15). Dans l'esprit du~ peul qui parle, l' "épous~etage" dési-
gne l'ensemble du processus de la semaine de soins ~ la nuit
de la fourmilière. ~ans ce sens, on ne peut pas procéder à
l'''époussetage'' d'un cheval de génies en bonne santé.
Actif d~s que la personne attaquée par un ~~nie lui est
confiée, le Eima travaille à la résorption des aignes du mal. Ains
le cas de cette femr.,e qui partit dans sept ~angars·différents
avant d'arriver dans le village de Kar~oru. Le zir..a nous expliquE
que Mla maladie l'a fait maigrir, elle ne mange pas, elle a mal
au milieu du crâne et (la douleur) descend dans les jambes, à tel
point qu'elle ne recon~att plus personne ( ••• ) quand elle parle,~
dirait qu'elle est folle". Un génie qui s'est levé sur une autre
personne lui prescrit alors des opérations tr~s précises. Elle
devra boire une marmite de plantes ayant pourri et inhaler les va-
peurs d'une préparation • A cet instant, le génie n'a pas e~COI
de~andé que l'on organise son "épo~ssetage". Il se contente de mal
q~er sa présence par la maladie, "le corps (de son cheval) n'est
pas en bO:1:1e santé".
Le co~porte~ent du zima da~s cette période qui précède
tOl.,;t le process'..ls de l'''épo'..lssetage'' ainsi que celle qui le s-..:ivrë
ob~it ; la dO'..lble nécessité de ne pas rester inactif devant la ~a:
die et de se sou~ettre à la volonté des génies. Ces irr?~ratifs
sit:.:e:1t la place de 1.. maladie dans l'''époussetage'' et ses co::sé-
quences sur les rapports établis entre le zima et le génie.
En effet, la présence d' un vér i ta:>le génie et la possibi lité d' U~.E
rémission de la maladie de son cheval sont deux réalités étroite-
ment liées: "si la person:1e reste couchée pendant cinq mois (on
lui fait boire les préparations et on l'amène .ur la fourn.i1ière)
et que la gu~rison n'est pas venue, alors ce n'est pas un génie".
S'il devait avoir lieu ce constat serait un échec pour le zima
-,
do~t le travail de tous ces mois se révèlerait, finalerr.ent, dé-
pourvu d'objet.
" Î ~~-
L'"époussetage" peut Itre l'occasion d'une révélation de
la maladie par les personnes présentes lors de la cérémonie et
non concernées par celle-ci. Ainsi, une jeune fem~e qui n'a pas d~
génie et qui viendr~ assist:r à la cérémonie sera à la merci d'ur
attaque du génie que l'on ·épousse~" cette n~it-ll. Le g;nie
retournera en effet f~cilement parmi les jeunes fem:7les qui "ont
l'ombre f~cile" et sont donc vuln~rables. Les manifestations des
gé~ies nO:1-"arrangés" ne sont ni sO\.lhaitables ni consta~-:ent reche
chées par les ~. L:ur éventualité justifie en par~e la pr~senL
exclusive de toute autre; de chevaux de génies confirmés {"arrangés
lors de l'''épo'.;ssetage''. far cette exigence, le~ ex?ri:ne bien
, ~
l'enjeu de l' ".po"..lssetage qui CO:1siste en une gestion d~ la rr.alad ..
du cheval de génies et de la maladie en g~n~ral, beaucoup pl~s
que de la guérison, aléatoire et rare:nent définitive.
Etape de l'identification du génie et de S3 maîtrise,
l' "épollssetage" àéveloppe la relation du .!.i!::ls. au génie avec, cor.".rn&
enjeu, un mal dont on ne se débanssse ja~èis vraiment et contre ~
diff~s~n duguel on se protège. ~oint de passage oblig~ de cette
circulation du mal, le~ est un acteur de l'''époussetage" au
~ titre que le cheval de génies et les génies eux-mê~es, c'est-
à-dire à ses ris~ues et périls. Aussi, les premiers mots de la
cérémonie sont empreints de la même conviction que ceux de 1& no-
mination du 9énie. A cet instant, la mère de la jeune fe:-me "épo~
setée" confie sa fi lle au ~: Il je vous l'ai don:1ée". Les lima
répondent: "tu nous l'as dO:"lnée". Cet échange est répété trois foi
et scellé par les~ qui prennent note, "maintenant, nous avons
vu" (nous sO~les 4'accord). A la fois transfert de respo~sabilité
pour les parents de la jeune ferr~e et implication du~ dans le
travail sur la maladie qui suivra, ces premières paroles entérine
le sort du ~. Il sera celui qu'édictera de aa bouche le génie
"épousseté". ~s lors, l'attention extrême portée aux paroles déc
sives (les d~rni~res et celles du génie qui ae nomme et fixe
la date de sa "danse") permet d'ériger ces moments de passage
d'une parole (celle des~) à l'autre (celle des génies) en
objectifs à part entière de l'''époussetage" et non en simples
moyens d'une recherche sans cesse recom:'ilencée de la "paix" du corj





CHAPITRE VI SAVOIR ET SOCIETE.
Le déroulement de l' "époussetage" et de quelques-unes des
étapes marquantes de la "danse" du nouveau génie (le "faire jurer"
et l~ recherche de la poule) met en évidence la nécessité, pour
les zirna et l'ensemble des acteurs de la possession, de la préser-
vation et de l'enrichissement d'un savoir. Ce savoir est intime-
me~ent lié au contexte social dans lequel il s'applique et se d~­
veloppe. Il serait donc prématuré de présenter dés maintenant les
modalités d'acquisition et de transmission du savoir sur la posses-
sion, sp~cialisé ou non (cf. chapitre VII), alors que l'i~age que
l'on a de ses principaux détenteurs et des évènements qui le mar-
quent demeure imprécise.
La présentation d'étapes et de faits marquants de l'organi-
sation des danses de génies permettra de situer la place du savoir
~,énéral, dans cette pratique thérapeutico-religieuse. Le savoir
du zi~a, par exemple, ne nous apparaltra plus comme un concept
abstrait, dont'le contenu serait dépourvu de références précises
(historiques et sociales principalement). Dans cette optigue, notre
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réflexion portera sur deux points essentiels des danses de génies}
qu~que soit le contexte culturel retenu: - la composition du grou-
pe des acteurs de la possession, des femmes et des personnes d'ori-
gine servile, le plus souvent. -
- leur confrontation
avec l'islam en général et le mouvement hamalliste , en particu-
lier, au Niger. Au centre de ces interrogations (pourquoi des fem-
mes? Uuels sont leurs rapports avec l'islam?) nous retrouvons un
savoir model~ par le contexte social et l'histoire de la possessio~
D'autre part, à la suite des hypothèses formulées quant
à l'enjeu,pour le savoir, du processus thérapeutique, nous devons
réfléchir à l'influence du savoir du~ sur ces situations his-
toriques et sociales. En d'autres termes, le~ n'essaie-t-il pas
-de reproduire, dans la r~pétition de ses récits sur l'arrivée de
la possession ou des réformateurs musulm~ns (les lahilahi) dans
son village, l'image d'un savoir protégé et d'une com~étence recon-
nue? Nous considérons en effet le savoir comme une ~otalité et non
comme un simple corpus de connaissances précises concernant, par
exemple, l'utilisation des plantes ou la technique du rituel. L'ana-
lyse du fonctionnement du discours nous a montré, à cet égard,
que quelque soit l'objet de sa réflexion, le!imà est attentif
1 l'image que ses paroles peuvent donner de son savoir. Aucun dis-
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cours n'est neutre, dans la mesure où il véhicule une appréciation
personnelle du zima qui représente elle-même un pan plus ou moins
important de son savoir. Il ne s'agit pas là de minimiser l'impor-
tance du contenu du récit proposé par le spécialiste et analys~ par
• chercheur, mais bien de saisir l'i~lication de la person~e,
par le biais de son savoir, dans les discours tenus autour du ri-
tuel de possession, de son contexte social à son origine histori-
que.
1. La femme et l~ communication du savoir dans les danses de génies-
Dans le vil lage peul de Kareygoru, 78% des 46 chevaux de
g~nies sont des femmes. Le peu de données chiffrées sur la place
des femmes dans les rituels de possession africains n'a pas emp~­
ché la répétition d'une même constatation dans un grand no~re de
travaux d'anthro~ologues: les acteurs de la possession sont en ma-
jori té et, parfois essentielle:nent, des fem.:les. Ce phéno::l'::nc est
générale~ent justifié par le désir des feITh~es de s'affir~er dans
une sociét~ organis~e et contrôlée par les hommes. Bon nombre d'ana-
lyses concluent cependant que ce contre-pouvoir f~minin qui a pour
cadre un rituel thérapeutique, est finalement utilisé par les hom-
mes pour confirmer et renforcer leur autorité sociale et religieuse.
Le premier point de cette an3lyse (la possession c~
moyen de promotion sociale pour la fe~~e) est nota~~ent développé
par Lewis (1977) qui se réfère au système de la possession par les~
en Somalie. Moyen pour les fem.;les de "suggérer ce qu'elles désirent
et veulent à l' hom"Tle qui les tient sous dépendance" (p. 83), dans le
domaine, par exemple, des relations conjugales, la possession cons-
titue une véritable "sous-culture féministe" influente du fait de
sa fonction théraPeutique. La possession par un génie offre, en
effet, un changement de statut (d'épouse la femme devient cheval
de génies) qui modifie la nature des relations interPersonnelles
imposées jusqu'alors par les ho~rnes. La "sous-culture fé!!\iniste"
analysée par Lewis n'en demeure p.Js ~oins déPendante de la "cultu-
re dœninante" des hommes dont "la tolérance devant les attaques
périodiques, mais toujours te~porair~ de leur autorité par les
tn~c3 apparalt comme le prix qu'ils doivent payer pour gùrder leur
position enviable"(p.9l,.
Ces passages continuels d'une position dO"Tlinatrice et res-
pectée ~ une position finale~ent soumise expriment,selon J.Nicolas
(1967), l'ambivalence du rôle de la femme. Le rituel Hausa qu'
elle a étudié au Niger (le bori) n'est pas exclusivement féminin.
En revanche, d~ns la région de Haradi, les fe~rnes en constituent
la principale clientèle. Bien que d'extraction sociale parfois
élevée (des fe~"Tles sont originaires de familles princières)~les
fe~nes qui intègrent le bori vivent dans une société musulmane
contrôlée par les hommes. Aussi, en guérissant "le corps et l'es-
Pt'it" le~ "donne à la femme uPI4possibilité d'action sur le monde
et lui permet une réalisation personnelle totale"(p.4).
La justification thérapeutique du recours au bori concer-
ne principalement les anomalies de la fonction reproductrice de
la fe~~e (stérilitâ, faus~ c~uches m~is aussi mort d'enfants en
bas âge qui représentent au total 66% des causes d'adhésion au
culte). Ces sources de marginalisation sociale (le mari répudiera
sa fe~e inféconde) sont analysées c~e étant le résultat de l'in-
tervention d'un génie. La fe~e intégrera alors le système du~
et "d'agent perturbateur (car stérile) elle devient facteur de
progrès et d'efficacité" (pp.26-27) puis~u'elle sera apte à 9u~rir
à son tour des femmes stériles.
Tout en développant le processus thérapeutique à l'oeuvre
dans le~, l'auteur évite de placer la fonction thérapeutique
~ l'origine du rituel de possession et de son extension. Ainsi, -
elle justifie le dévelo~?ement du bori par la possibilité qu'offre
le phénomène de la possession de "retrouver cette non-dist~nce entr~
ho~~es et dieux qui prévalait au sein de la société traditionnelle"
(p.44). Or cette co~unication avec les divinités est l'ap3nage
des femmes qui leur demandent conseil et sollicitent leur pardon
au nom de la société toute entière. L'implication de la fe~~e ne
peut sc concevoir que de façon ambivalente par le cumul d'une nor-
malité (la femo.~ est intégr~au culte et sa stérilité devient utile
.3 la sociét~ puisqu'elle lui a permis d'accéder au rang d'initiée
et de guérisseuse) et d'une déviance ("elle ne répond plus aux
critères en visueur dans la société relatifs à la notion de fe~-
:ne" (p • 91 ) ) •
La société et, plus particulière~ent,lesho~~es recher-
chent cette ambivalence de 13 personnalité de la "fe::.::";e-bori"
(l'initiée au l22!:!). Au-dell de son pouvoir th6rapeutique, le "fem
me-~" réalise, du fait de son comportement ambivalent, une ~'mé­
diation nécessaire entre les deux mondes religieux (traditionnel e
~usul~an) et entre le naturel et le surnaturel" (p.108).Nicolas(191
précise par ailleurs que la "fe~'Tle-bori" est intégrée dans le do-
maine du savoir et devient active et indépendante, autant d'aspec~
de la personnalité Masculine qui expri~ent l'a~bivalence du co~por·
te~ent de la fe~~e • Investie du b=soin de c01'!\i.·uni~uer avec les
divinit~sl la fe~~e,dans ses références aux pôles féminin et mas-
culin de la personne a un rôle cathartique pour la socié~é toute,
entière. Cette fonction libératrice de la possession découle d'un
échange avec les divinités et rév~le incide~~nt le partage d'un
savoir. L'auteur évosue ce que nous appelons un savoir en parlant
de "désirs opposés" et refoulés dont le rituel de possession permei
la projection (pp. 327-328) et constate qu'il a trait à des
attitudes et des situations répri~ées dans la société profane.
No~s trouvons parmi celles-ci la stérilité de la femme qui serviraI
dès lors/de vecteur d'un savoir refoulé mais dont le partage est
indispensable 3 la bonne marche de la société. L'im?Ortance des ca!
de Maladies de fer.~~s expli~ue-t-elle,cependant,lamain-mise de
celles-ci sur le culte de possession nausa? L'analyse de la fé~ini·
sation du bor! sous le seul angle thérapeutique para!t bien insuf-
fisant~. A cet égard, J.Nicolas évoque des raisons historiques et
mythi~ues,co~e le désir des fe~~es de retrouver dans l'institu-
tion du~ le pouvoir des reines qui, autrefois, gouvernaient le
pays hausa (2. p.127). Cette transposition dans le système religieuJ
d'une position privilégiée dans le ~onde profane, ne nous paraIt
possible que par la mise en jeu d'un savoir dont les fe~es seraiem
les dépositaires. De mê~e, l'explication selon laquelle cette pra-
tique religieus~ n'est pas assez digne pour les hommes (beaucoup
de prostituées et de ferr~es divorcées int~grent le ~) rurrait
s'interpréter co:n.••e un refus, de la part des hom.r.:es, d'une culture
f~~inine basée su~xpérience co~~une de 1& vie (les récits des
"feiil:"es-~"font état d'une vie conjugale mouvementée, marquée
par de no~reux divorces ~souvent par la prostitution). Dans les
deux cas, la pr~sence majoritaire de fe~.es dans le bori renvoie
3 une connaissance spécifique~e~ féminine d'un passé lointain,
peut-être mê~e ~ythique, ou d'une vie présente source de marginali-
sation sociale. La notion de déviance constitue le lien entre, d'unI
part,la position sociale et la femme et, d'autre part, la possessiol
et le savoir·
S.Bernus (1969) constate que dans le B2Ii prati~ué par les
Hausa â Niamey, les prostitu~es "sont des déviations de la norme
islamique du mariage pour tous les adultes et,en tant que déviation
sociale, elles sont les gardiennes traditionnelles de la déviation
religieuse du culte des bor! "(p159) , Le savoir que ces feM'1leS trans-
mettront aux personnes qu'elles initient sera inévitable~entmar-
qué par cette e~périence d'une déviation .ociale. La question de-
meure de cOfO\prendre si la place prépondérante des fem;T·es dans le
rituel de possession ne découle pas d'un nécessaire partage du
savoir, basé sur et engendré par Uftt position sociale inf'rieure
de la fer.Jl.e dans la société. 1>ans ce cas, la préservation en derni-
ère instance du pouvoir masculin sur la société serait secondaire
derri~re la c~~unication d'un savoir, indispensable 1 la pérennisa-
tion de 13 pratique religieuse.
Deux rituels de possession d'Afrique centrale précisent
cette hypothèse sur le rôle conjoint de la femme et de son savoir,
dans l'organisation et le d~veloppe~ent de la possession. Le premieI
concerne les Téké du Congo, dont les fe~~es sont possédées par
l'esprit Mukisi qui s'e~pare de celles qui vont puiser de l'eau
. . . .' - .
ou se baigner (Dupré, 1974 et 1978).
La possession constitue pour la fe~~e Téké une
révolte contre sa condition dans la société, do~inée par les ho~es
et sans aucune responsabilité sociale. Cette attitude se traduit
par l'utilisation d'un 9raphis~e polychrome sur les ~aS1ues qui
n'existe nulle part ailleurs dans la sociétér~~.p.55). M.C.Dupré
e:<pl ique a lors que, pour les hom:.les, "il faut socia 1iser (c'est -à-
dire neutra 1iser)c.eta. créatio:l pla stique" en la fa isant pa sser Il sous
(leur) contrôle" (,cnotf.p. 55). L' ini tiation de la possédée té::loigne de
l' a"Tlbigui tP. de la situation: "socia lp.~ent elle n' est plus fe!'!'l.ï·e,
mais la richesse masculine lui est mesur~e"(1'~p.E-6).
Nous retrouvons là les conclusions connues su~ le pro-
fit que les hom~es tirent de ces possessions, en apparence libéra-
trices pour les fe~es. Les détails fournis par M.C.Dupré laissent
toutefois entendre que le prestige dont jouissent les possédées-
initiées n'est pas uniquement fonction des avantages qu'il procure
aux ho~~es. Il a une raison, suffisante en elle-même, qui est l'ac-
quisition d'un savoir autonome, source de pouvoir. Nous faisons réfé
rence ici à la faculté de création propre à la possédée qui met
au point un graphisme original pour les masques. L'auteur propose
en ces ter~es une réflexion générale sur la place de ce savoir,~
de façon imprécise, que détient la possédée: "c'est pendant sa
période de prostration que la ferrune Mllkisi proteste de la façonl& ~
violente et c'est li que sa clameur muette est la plus écla-
tante ( .•• dans la possession) la co~~aissance co~~ence avec
le mutis~e des possédées et se termine avec leur mort, car la
fe~1e qui n'a ja~ais pu savoir quel secret elle détenait l'e~-
.. '1 . (1) dporte quand meme avec e_ e, son panler est suspen u sur sa
to~be. Entre ces deux pôles égale~ent hors de l'hu~ain se
développe le ritu~ de possession, rituel exe~?laire parce
qu'il donne vie 3 d'irréductibles et inàicibles contradiction
parce qu'il per~et d'exprimer p3r le geste, par le ryth~e et
par l'art toute l'impossibilité (insurmontable?) d'être fe~;e
autre~ent que selon des crit~res masculins"(1978,pp.78-79).
(i). Dans ce panier ses proches parents déposent des ObJets qu'el
utilisera lorsque l'on fera appel à elle pour guérir d'autre
possédés (le contenu du panier et son symbolisme: cf. pp.68-
~1.C.Dupré nuance dans le même texte (rédigé en deux temps) la con-
clusion de cette intervention en estimant que l'attitude de la fe~·
me posséd~e trouve une justification en dehors de toute référence
à l'hom~e (une révolte suivie d'une récupérat10n par ce dernier).
Si une telle hypothèse se confirmait, le savoir de la possédée qui
subit une longue réclusion (de 3 à 18 mois) pourrait être à l'ori-
gine du dévalop?e~ent et de la repro~uction de ce rituel de posses·
sion féminin(l). Il ne constituerait en tout cas plus une simple
particularité de la posseseion des fe~~es Téké, vite canalisée et
récupérée par les ho~~es.
Le savoir et, donc, la pratique des spécialis-
tes,se renouvellent d'autant plus rapide~ent qu'ils se spécifient
d'un individu à l'autre. Dans le rituel nigérien la parole
est présente dés le pre~ier contact entre le g~nie et son futur
cheval. F ..;.Diarra(.lqH) rapporte A cet égard les explications d'un
zima selon lesr:uelles "les femiles dès qu'elles aperçoivent des cho-
ses étranges, elles pren~ent peur ( ••• ) lors~ue le ganji (le g~nie)
fait peur Aquelqu'un et sue la personne n'arrive pas i garder la
chose secrète, quoisu'elle fasse, il la suit et s'e~pare d'elle.
(2). Les possédées sont le plus souvent des fe~~s malheureuses en
ménage, ab3ndonn~es ou stériles (1.p.6l). L'auteur refuse
cependant d'établir une liaison directe entre stérilité et pos-
session et élimine de la sorte la justification de l'~dhision
au culte en termes de recours thérapeutique (contrair~~ent à
J.Nicolas pour le ~).
( ••• ) la femme, tout ce qu'elle voit elle le dit aussitôt. Or le
ganji, dès qu'on parle de lui, il vous possède"(p.30S). Plus tard,
ce sera encore par l'énonciation d'une parole, le plus souvent pu-
blique (dans l'"époussetage" et la "danse") que le cheval de g~nies
devenu~ mettra en jeu son savoir de thérapeute pour mener à
~ien l'"arrange~ent" du génie.
Plus que la fe~~e, ce sont sa parole et son savoir qui
se "socialisent" au contact du rituel de posse.,ion. La divulgation
de secrets ou de connaissances personnelles n'est plus source de
malheur (le génie s'e~pare de la person~e qui parle trop) mais bien
moyen et objet de la guérison. Réprimé et tu, le savoir de la fe~~e
finit par être recherch~ ~ la fois par les tenants du rituel de
possession et par ceux qui s'y opposent (les musul~ans ou les ho~­
mes, dans les exe~ples précédents). ~our les uns, le partage de ce
savoir individualisé est la condition de la reproduction du systè~e
de la possession et, pour les autres (les h01\."T\es), il est le moyen
de confirner lt"'f' e~~rise sur la sociét~ • .iJans les deux cas, la fé-
minisation de la possession renvoie 3 un savoir pr~existant, d~ve­
lopp~ et enrichi par l'int~gration dans le rituel de ses détenteu~
au point de le r~ndre nécessaire à la pérennisation de cette prati-
que religieuse.
Les~ peul de la région de Nia"T\ey interrogés sur l'i~­
portance de la place des femmes dans les danses de génies rende~t
les génies seuls responsables de cet état de fait. Ce sont,en effet,
les génies qui choisissent leurs chevaux. Le~ ne for~ulera
ùucune autre hypothèsp. quant 3 la pr~sence massive de fe~"T\es et
n'évoquera jamais une quelconque position sociale de celles-ci,co~-
me cause premi~re de leur adhésion au système de la pos~ession.
Le génie a lui seul le pouvoir d'investir telle personne plutôt ~ue
telle autre. Cette analyse du~ est conforme à la conception
•de la possession que nous a rév~lée la présentation d? la termino-
logie employée: la femme n'est qu'un réceptacle, au mê~e titre que
l'homn,e, pour le g~nie que Dieu a envoyé. Aussi, Bon statut dans
la société et sa situation conjugale (n~riée, divorcée) ne sont en
aucun cas considér~s comme des facteurs pouvant expliquer, ni mê~e
favoriser, l'attaque d'un génie. L~ répétition de signes reMarqua-
bles (les nouvelles "initiées" sont en général jeunes et viennent
de se marier ou d'accoucher) ne modifie en rien l'appréciation du
~ qui défenj une conception ancestrale de l'élection du cheval
par un génie. La situation est quel~ue peu différente quan:J Ù ut ,~s­
tion du statut d'esclaves de la grande ffiajorit~ des chev3ux de
•. (3) ..g~nles r sur le~uel nous 3110ns malntenant revenlr.
2. Lw pla=e àu savoir du zi~a dans la rcnrésentation des ra~~orts
eotre "esc1aves" et "~:>\Me~ l,br?> ",
Le faible ~r. et "~C/'ll/l'\~S l,bns 'f parmi les chevaux de 9~nies
peul des villages de la rive droite n'est considér~, dans un pr~miel
( 3 ). A l'areygoru, 78~ des chevaux de génies .ont des fe:n.lTIes et 90/~
de~ esclaves et, à Tuluùre, il y a 70~ de femmes et ~4~ d'es-
claves (sur 23 chevaux de génies). Dans un texte de 1928, G.
Vieillard (Fonds a.v., IFAN,Da~~r) décrit une cérémonie de
possession A ~ay et constat~~es femmes .ont les plus no~breu­
ses pa~mi les chevaux de génies.
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te~?s, ~ue CO~le le r~sult~t de la volont~ de Dieu. A la constata-
tion d'un zi~a de ~arey~oru selon laquelle "les génies prennent
toutes les personnes que Dieu aura choisies", le~ de Tuluare
a joute que "pour les génies, il n', a pas de Peul (ru.lDe.) ni d'es-
claves, toute personne qui est prise par un génie, je la fais danser
les g~nies prennent les Peul et les esclaves,dans notre village".
~ ~ expliquera que/pour les 9~nies, les esclaves (pas plus que
~ "d t) . t.... t" t' l"les .em~es prece e~~en ne constltucn une ca egorle par lCU lere
de chevaux de génies susceptibles de servir plus que les ho~~es
ou les fe.v.l • Il finit toutefois par reconna!tre que l~ propor-
tio~ de Peul et d'esclaves n'est pas la mê~e· Le~ tient seule-
ment â montrer l'universalit' de sa pratiqu~ ("il y a aussi des
ZarmA, des t1ausa, des Bu'!u, des Gur'7lance et des ~OSi") qu'une res-
triction aux seuls esclaves de leul contredirait.
L'attitude l~ plus fr'q:Jente des Peul ("11\, ....<5-) face à
une ~~l~jie causée p3r un génie est soit le recours au rnarab~ut,
soit l~ ~ise hors d'état de nuire du ~a13de, si ce dernier a un
.
cO"!'lpJrt e~ent violent. Ils ft a t tachent le fo'.) Il er: attendant de le
co~fier s~it au d~cteur de 13 ~~decine occijent3l~, soit au mar3b~:Jl
Le rec~ûrs au zina est ~vité. ~~s lors, il se peut qu'a~cune d~s
thérapies utilisées ne vie~ne à bout de la mal~die. La détermin3tio)
des Peul n'en de~eure pas moins totale puisqu'ils préfèrent mO:Jrrir
de la maladie plutôt que d'aller se faire soigner chez les zirn~.
Les zima critiquent ferme~ent le co~~ortement des reul
~ui viennent l:s consulter,comme n'importe que~ ~utres mal~des. Il
y a d'ah~rd les leul qui n'apprennent pas i danser &~ ,~~ se con-
tentent donc de de'Tl"\nder au~ de pr'parer les pl1ntes qui soigne-
ront leur mal~die et évit~nt d'avoir une relation suivie avec lui.
Ceux qui suivent le processus d'"initiation" posent eux aussi des
problèmes aux~. Une fois rétablis, ils ne viennent en effet plu,
assister aux jeux ~u'organise leur~ et n. lui témoignent ni
fidélité ni même reconnaissance. Aussi, les~ ne leur confient
aucun secret"puisqu'ils ne demandent rien". Ce double rejet de la
pratique et de la connaissance ~u ~ est tr~s mal perçu par le
~ car il constitue une rupture dans le processus normal de trûns·
mission du savoir du maître à son élève (cf. chapitre VII). Or le
travail du z..œ cantonne pas . la seule guérison des mauxne se .1
dont souffre son patient: il est impératif p~ur lui d'avoir une
clientèle fidèle et des disciples prêts 3 suivre son ensei~ne~ent.
Rares sont les Peul qui respectent l'un ou l'autre de ces principes.
Concrète~ent, les Peul fo~t preuve de mauvaise volonté
vis-3-vis de leur ~. Ainsi, le jour du Ycnendi à kareygoru, les
~ doivent chercher le cheval de ~ongo !ui résid~ dans un village
voisin, car les trois chevaux de ce génie qui habitent Kareygoru
refusent de se déplacer. Par ailleurs, un Peul de ~reygoru, victi~e
de l'attaque d'un génie préfèrera s'adresser au~ du village
voisin, plutôt qU'3 ceux de KPreygoru. Cet ostracisme dont sont
victimes les~ de kareygoru est perçu co~~e une critique person-
nelle de leurs activités. Ce sentiment est renforcé par l'attitude
,
de l'ense~le des Peul (et non plus des seuls chevaux de g~nies
~eul) qui ne suivent pas les consignes de Dongo lors du y=nendi
relatives 3 l'organisation de l'hivernage et, notamment, aux précau-
tions À prendre pour avoir de bonnes racoltes. La consé~uence de ce
co~p~rte~ent m~prisant des .eul i l'égard des danses de génies et
le refus de Dongo, à la fin du Yenendi de citer les cha~ps des ~eul
parmi ceux qui b~néficieront de ses faveurs.
~ co:np~rte:np.ntk h.PTlI"\CS libltS ~ l'égard des esclaves de-ne-Iue,
selon ces d~rni~rs, do~inateur même si la rp.l3tion thérapeutique
~ui s'engage met le Peul en p~sition d'attente et de &~u~ission
3 la volonté du zi~a (un esclave). Int~re33é unique~ent par son
bien-être physique, le Peul enlèveG»zim~-esclaveune partie des avan-
tages qllt et.cltm.tr 4:~ ..tirer de l' "arrangement" d'un génie • .son ancien
p3tient le dél~isse et-vient rnê:ne pas assister aux jeux ~u'il org3-
nise. Ce comporte~ent désinvolte nuit 3 l'i~age du zi~a, incap3ble
de garder et de rendre fidèle cette client~le de chevaux de génies .
. 11 .'agit indirectement d'une mise en cause du savoir du
zi~~, p~r son i~nJrance et son rejet. Dès lors, la dé-
cision de la vieille zi~a de ~areygoru de se taire et de ne d~voile:
aucun de ses secrets aux &ul exprime le refus
de poursuivre un échnnge dont l'une des pnr~tes (le cheval de g~niel
est totùl~ment in~ctive.
Les zi~a esclaves justifient le peu d'assiduité des reul
aux danses de génies p3r un certain ~r: de contraintes sociales.
Tout d'abord les ~eul, plus que les esclaves • sont tenus de
respecter les r~gles de conduite qui définissent le "fait d'être
Peul" (pulaalu:): la ~,.I&~I, 1&. e.tIW or ~.t".d~ • Or la parti-
cipation ~ un jeu implique un comportement ostentatoire (les danse~
exacerbé lors de la venue du génie. Sous l'emprise de son g;niè
la perso~r.e peut être a~enée ; se dénuder, à se frapper et i se
rouler dans le sable. Cela constitue autant de raisons d~ m~ueries
et d'insultes de la part des ~eul qui ne participent pas aux danse5
de génies. D'autre part, l'ap~artenance ; une famille de Peul rend
trés critiquable l'adhésion ~ une pratique religieuse contestée
par l'isl~~ et considér&e co~e le seul fait des esclav~.
Aux causes objectives de la désaffection des ~eul, les
zima et les esclaves en général opposent leur refus de partager
un savoir qui appara1t, de ce fait, comme l'enjeu réel de la p3rti·
cipation au système de la possession, de la maladie initiale aux
jeux régulière~ent or~anisés par le zi~a. La crise du système qu'eA
gendra le pros~lytis~e violent des musulmans lahilahi mettra en
évid~nce le statut protégé ùu savoir du~, au sein de l'ense~l€
des prütiques rituelles.
3. Les lahilahi et la défense d'un savoir menacé.
La coexistance au Niger de l'islam et des danses de génie
a des origines historiques profondes qui rendent indissociables
les deux pratiques religieuses (nous avons év~ué ce point, 3 la
lumière des travaux de J.P.Olivier de ~ardan/dans le chapitre 1).
Nous pouvons prendre l'exemple des thérapeutes,~ et ~arabouts,
auxquels se réfèrent indiffére~~ent bon no~re de malades avant
que leur choix ne se porte définitivement sur l'un ou l'autre ~ ce
guérisseurs. Les deux systè~es de références se cotoient avec, dans
le pire des cas, une indifférence réciproque.
L'arrivée des musul~ans tahilahi , les ùisciples du
~
h~~alliste Ali Gati, bouleversa la pratique des~ de la rive
droite du fleuve. L'intolérance des ha~allistes empêchait toute
coexistence des dew;systè~es religieux. Leur prosélytisme fut
perçu par les~ qui en furent les principales victimes comme
une attaque de leur savoir. Les récits de quatre!!mà Peul(+ )
de la rive droite donnent à cet égard une im~ge précise et r.uanc~e
de l'impact de ces musulmans sur leurs activités.
Le premier d'entre eux, d'origine captive, oppose la si-
tuation que créa la venue des 13hilahi dans son village (Leley)
et dans le village de Tuluare. Contraire~ent ~ ce ~ui se passa'
Tuluare HIes lfthilahi ne nous ont pas emp~ch~de jouer dans notre
hangar". En fait, à Tuluare, les nouveaux convertis au ha~allis~e
auraient eux-mêmes combattu leurs anciens correligionnaires: "ce\U
qui ont pris la suit~ des lahilahi ont fait du ~al ; ceux qui n'od
pas pris". Le zi~3 de Leley esti~e que, sans ces conversions et
renie~ents de certains chevaux de génies à Tuluare, les ta~il3hi
n'auraient pu s'oproser aux~. La trahison de son ancienne pr~-
tique est un acte très grave, immédiate~ent sanctionné par les gé-
nies de la personne fautive. ces convertis to~eront en effet ma~
Les nalaèies causées par les g~nies aux chevaux qui a·ùront trahi
leur~ conatituent le contrepoids de l'agression ~ue ces derni~
ont subi de la p~rt des lahilahi.
A leur arrivée ~ Leley, les eahilahi ont accusé les~
d'être "dans l'obscurité". Le~ s'étonne a posteriori d'un tel
reproche et met en évidence l'intolérance de ces musulmans. Contnù
rement ~ ceux-ci, les!imà ne les ont jamais insulté et ont tou-
jours reconnu l'existence d'un Dieu unique. Aussi bien le~ que
,
(4 ). Respectivement de teley (13 k~ de Hiamey .ur la route de ~ay
Batare (23~m de ~iamey par la route de Say), Tuluare (35l<m d€.
Niamey sur la route de Torodi) et Cela Ed~ (55k~de Nia~ey
par la route de Torodi).
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le marabout sont d~pendant6 de la seule volont~ de Dieu et le
~ de Leley ajoute que "celui qui cherche, cherche I!lvec Lui".
Cette volonté de rasse~bler~ et musul~ns dans une mê~e réfé-
rence au Die~ unique, n~a pas pe~is aux pre~iers de se concilier
les faveurs des ~usul~ans d'Ali Gati qui le~r intimaient l'orère
de "laisser" leur trav!il, de l'I!lban~onn~r. N3is, plus qu'~ un
gagne-pain, c'est \ l'h~ritage d'un savoir ancestral que les L:~i­
lahi s'atta~uaient. Le~ dre~se 3 cet égard un constat pr~cis:
l'attitude de ces mu.sulmans fut const~~:-,ent négative, de.structrice
et intolérante, co~traire~ent ; la leur, conciliante (les zi~a lc~
dis e :-. t "vot reLi v r e (5 ) est v r Il.i" O"..J "i 1 n' y a c: u ' uns E' ',.; 1 Die i.l" ) •
;.. c~t.2 des .ca~;il~r.i do:-;t le co:"',?orte"T1e:lt fut en tous p:-int5 criti-
~~~::e, le zi~~ reco;.~a~t =voi~ de tOût te~p5 côtoyé les m?r3bo~ts
"tra,:;itionne:'s" 551"'.5 trop de àifiic'.:ltés, p'..lisc.lu'ils u:.ir€,;jt ~,ê~e
1e~rs e!fo~ts dans les p2riojes de sécheresse, afin d·i;.terc~jer
Le de..:. >: i è..,e z i -- = (ce lui è e ~ a ta r e) i nter r og; s,j r les e f
fets de la ver.~e des 4tilari da~s la résion constate si~~:e~e~t
~~'·il n'y a p~s d'endroit (èa~s la ré~ion) où il n'r a p~s eu de
:'n!l" et il ajo'lJte "c'est cO":'lDle ça, on s'est habitué". Les l.:,r.ila~
ne sont pas ven~s interdire explicite"T1ent aux gens de Batare d'or·
ganisv des danses de génies ~is lei.lr attitude dans la région
étant con:lue de tous, les zi~3 arr'tèrent l'essentiel de le~rs ac'
vités publiques. Le~ évoque encore aujourd'hui avec honte et
(5 ). Le Cora n.
crainte cette pariode difficile, dont ils ressentent jus~u'; pré-
sent le contre-c~up. Ainsi -même aujourd'hui, c'est co~~e avant .•• •
et depuis l~ pre~ière vague d'arriv~e des ~hilahi, la fré~~enta-
tion de l~urs c~ré~~nies n'a "ni aU9~enté, ni di~inué". A cette
ép~que, l'activité réduite des~ de~eurait très discr~te et mê~E
honteuse. Ils ne "jouaient" que p~ur des enfants mal~des et s'ar-
r~taient i~&diatement apr~s.
la q~estion se pose de 6av~ir p~~rguoi le~ de BatarE
a réduit d ce point ses activités si les ~~ilahi ne sont pas venu~
d~ns son village. Il se conte~te alors de re~ar~~er que "on ne
jo~e pas to~s les jo~rs po~r les g~nies/~~is se~le~ent si le g~~ie
a e~ q~el~~'ur., alors on dit de le faire danser et on le fait dan-
s ~ r". Le j ~sir des g.§ ;-; i e ses t 5 0 ~ver a i net 5 1 ils ne p r ~vOS 'J e nt
a~c~ne rn=ladie o~ ne de~andent pas au zi~a d'intervenir, celui-ci
ne travail:era pas, quelle que s~it l'attitude des ~hilahi. raral-
lèle~ent ~ cette ~ise en avant du rôle des génies dons la dirr.inu-
tion des activi~és de so~ han~ar, le zi~: Je Batare ne p€~t occu:-
ter la res2ons~bilité des lahilahi: "à un mo-nent, nO'JS n'avons pas
fait danser pen~ant trois ans; avant les lnhilahi ~2UCOUp de gens
ven~ient, celui qui a appris (~u'il y a un~ à Batare) venait.
lahilahi a tout changé". Z)'autre part, le comportement des chevaux
de génies a changé, ils deviennent beaucoup moins assidus aux jeux
de leur zi:'T\a après avoir étl! "arrangés". w désa ffection de ses
chevaux de génies constitue un grave désaveu pour le zi~a et son
savoir.
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Alors que le zima de Leley ne cache pas l'influence nésa-
tive des Jahilahi sur son travail, celui de Batare évoq~e 3 la
fois les menaces des ~hilahi et la volonté des génies pour expli-
quer la stagnation de ses activités. Ainsi, il prétend n'avoir eu
aucun contact avec les tahilahi et rend le tem?s seul responsa~le
de la situation actuelle.
Le zima de Tuluare qui dirige les zima des 53 villages
peul du Bitinkooji,n'a pas une analyse résignée de la per.ae des
lahilahi èans la région. Il reconn~1t,certes.que les lahilahi ont
mis à mal l'unité du village quand ils sont arrivés, au point de
provoquer une sé?aration spatiale entre "ceux qui font (suivent)
les 1ahi lahi" et "ceux qui suiverlt les ~". Le~ s' e"'r.presse
toutefois d'ajouter que ces derniers sont les Menfants du village",
les descenda~ts des fondate~rs de Tuluare. Sa do~ble position de
zi~= et de chef du villaoe
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lui per~et de co~~attre les ~hilè-
hi sur le terrain mê~e à'une prétendue légitimité (relisie~se dê~s
ce cas précis). En ce sens, les proscrits seront les fèhilahi et
ce~x ~\Ji, à Tuluare, ont adh~ré à leur foi et dont les parents se
so~t i;.s~allés dans le village il y a peu de te~?s. Le~ recor.-
naît sans détour la violence des ~hilahi ("'un tel' cess: nos af-
faires") qui se heurta cependant rapidement à son pouvoir. Le me-
neur des ~hilahi, pourtant prévenu du danger qu'il courrait en
pénétrant dans la r..aison privée du .!.i..m.à, viole ce·sanctuaire",
en brise le matériel et se met soudainement à crier avant de s'ef-
fondrer ~ l'extérieur d~ la maison. Il restera fou jus~u'~ la fin
de ses jours. Cette case matérialise le savoir du zima (c'est 13
-
que s~~t entreposés ses o~jets rituels et qu'ont lieu les réclu-
sions qui jalonrent le processus d'"arrange~enth du ginie) que ce
dernier a su proti~er d'une mise en cause radicale (dans le cal
d'une destruction totale de la case).
Les reniements d'allégeance aux génies au
profit de l'islam défendu par les lahilahi n'en ont pas moins exis·
té. De nos jours encore, le %ima reçoit la visite de lahilahi qui
ont abandonni autrefois leurs génies et qui sont malades. Ils ana-
lysent en ces ter~es leur faute: "je su~ malade, c'est pe~t-itre
parce que je suis rentri dans (le mo~ve~ent des) lahilahi: ma mère
aV3it des g~nies, quand j'ai abandonné tout cela je SUÙ rentré
dans les 12hilahi, mais je ferai to~t ce que le génie dira: de~an­
dez-lui ce que je ~:>is faire p:>·.Jr retro·.Jver la paix". Ces confes-
si:>~s honte~ses ont lieu la nuit, chez le~ et à l'abri des re-
garès des c:>religion~aires lahilahi afin que la personr.e retrouve
le len6e~èin ses o2~ü?ations de b:>r. m~sulman.
L'aveu par le malaèe d'un héritage familial de ses génit
et la pro~esse de leur obéir "pour retrouver la paix" constituer.t
déjà les jalons d'un disco.Jrs de ~alade attaqué par un génie et
se confiant au !ims. Le démarche du lahilahi cheval de génies n'er.
est pas moins a~igüe. Il veut que le~ le soigne et lui fourni!
se les plantes nécessaires mais refuse de participer à une quel-
conque danse, pour que son anonymat soit préservé. En position de
force cette fois-ci, le~ demandera à 80n patient 50 000 FCFA
(1 000 FF) s'il refuse d'effectuer les cérémonies habituelles
d"'arrangement" d'un génie, alors que le tarif normal est de 15 00:
'CFA (300 FF).
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Derrière un e~posé peu flatteur du com?orte~ent brut~l
mais aussi ridicule (cf. la mésaventure du chef lehilahi) des lahi-
lehi qui ont honte d'être malùdes alors que ce n'est là ~~e ln v~­
lonté des génies, il y a la réalité de l'implantation de ces musul
mans dans le village. Les discours des trois!1m! proposés jusqu'à
présent varient en allant de l~ soumission à la résistance affichée
et efficace aux lahilahi. Cependant aucun ne masque délibêrément
l'iMpact des lahilahi sur les activités religieuses et thérape~ti­
ques des habitants de la région depuis une quarantaine d'années.
~ous percevons l'existence de traite~ents individuels de la co~tes-
tation lahilahi dont l'efficacité dépend du po~vo~ -politique (la
cheffer~) ou ~agi~ue- de chacun des ~. D3ns les récits de ces
~ revient sa~s cesse l'idée d'un héritage nenacé et qu'il est
i~pératif de protéger. Les j~ge~ents sév~res des zima sur l'agres-
sio~ des lahilahi s'explique~t par le désir de mettre 3 bas u~
héritage et, donc, un s?voir ancestral. Plus g~e
la viole~ce physisue et verbale èes lahilahi, les~ ne po~vai~nt
ad~e~tre qu'elle pren~e po~r objet un savoir qui est i la base de
t~~tes le~rs activités reli9ie~ses et thérapeütiq~es. La ~èla=ie g~
fra~?e les convertis à la foi èes lahilahi,confi~e indirecte~e~t
le caractère into~=hable de ce savoir: renier ses génies, c'est
renier par-là mê~e le savoir des~ qui le~r don~e for~e et c'est
donc s'exposer 1 une sanction à la mesure de cette faute.
Le zi~a de Cela Ed~, dans le Gur~a, reprend les princi-
pales caractéristiques des rap?orts entretenus par les zima avec
les lahilahi. Ce "résistant" aux lahilahi ne cherche pas ~ minimi-
ser la violence de l~ur arrivée.MIls ont cassé Partout les cases
et le ~atériel" mais ont épargné son village. Cela n'a ét~ possible
que grâce à la force de dissuasion du chef de l'actuel~ gui me~ê
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ça de folie celui qui tenterait de s'en prendre à ses biens. h Celë
Eda, les lahilahi se contentèrent donc d'exiger l'abandon des prat!
ques héritées. Le~ considère cela cOr'"'JTle une offense: "ce qui
fait mal c'est que les lahilahi disaient d'ab:ndon~er ce que l'on
faisait avant". Pour le ~' le danger est de ne plus pouvoir
"travailler" avec les génies ni "arranger" les malades, quand il
aura r~nié son h~ritage • Or y-~t-il pire sanction pour un~
que d'être incap:ble de soigner un ~C\l~de attaqué par un génie et
qui le lui demande? C'est l~ une attein~à la personnalité du~
conparable, par sa gravité, à la sanction infligée par le génie 3
cel ui sui l'aura tra.'li pour suivre les lahi la hi •
Les génies n'ont ja~~is cessé de prendre de no~veaux
chevaux de g&nies, par~i les~uels des lahilahi. Le zi~a de Cela Ed~
qui s'occupa de ces nalades ne se glorifie pas d'une telle sit~a­
tion car c'est à contre-coeur, poussés par la souffrance, que les
lahilahi vi:nnent le voir. Il précise ce?e:1dant C!ue "Dieu les voit'
agir de la sorte et jugera Lui-même l'a~~iguité de leur comporte~e~
Le zi~a prend l'exe~ple du Shei~ (chef spirituel musul~an) d'un
village voisin de Cela Eda qui fit preuve de duplicité en stig~a­
tisant le co!":'\porte""ent des chevaux de génies alora q'je lui-~ê:ne
envoya sa femme malade consulter le zi~a de Tuluare. ~otre interlo-
cuteur reconna1t avoir lui aussi trahi momentanément son savoir de
zima en allant prier avec ce 5heik. De retour chez lui, le~
tomba malade et resta totalement inactif pendant trois ~ois•.
La venue des lahilahi permit donc aux zima et ~ux che-
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vaux de génies d'évaluer l~ gravité de la trangression de la fidé-
lité! un savoir et à son détenteur. La maladie frappe, en effet,
indistincteMent le cheval de génies qui abandonne son~ et le
!lm! qui se compromet avec les !ahilahi. Cette sanction physique
suffit-elle A convaincr~ les adeptes des danses de génies de res-
ter fidèles A leur ~7 Le~ de Cela Eda doit constaterJQ\'@C regre
qu'il n'en est rien. Depuis la venue des lahilahi, les grands che-
V3UX de g~nies sont rares puisque le recrutement A la base est en
baisse. Cr "là où il n'y a pas de grands chevaux de génies, il n'y
a pas de paix". Les zima sont donc confrontés au problème suivant:
les lahilahi ont provoqué une rel~tive désertion des danses de
génies, ce qui e'Tlp~che les zi:na d'avoir suffisamj'ent de chevaux de
génies fiables et compétents et compromet donc l'efficacité de l~ar
travail. En so~me, s'ils ont su protéger leur héritage et leur
pratique, les~ ont inévitablement cédé, face aux lahilahi, sur
le terrain de l'attachement individuel aux danses de génie •• Les
~ ont la consolation de voir revenir à eux des lahilahi que les
g6nies ont rendu ~alades. Ces clitnts occasionnels ne remplacent
cependant pas les chevaux de génies qui assistent à tous les jeux
organisés par leur~ et qui témoignent de la vitalité et de
l'efficacité de son savoir.
4. Les lahilahi et l'installation d'un "hangar": l'exer.'lple d: Karey
goru.
L'histoire du ~anCJar· (6) de Kareygoru' résuroe bien
les difficultés que connurent les tenants des danses de génies
(6). Rappelons que le "hangar" est l'abri en bois sous lequel
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au contact d'un islam intolérant, et la mise en cause constante
d'un savoir que provoqua cet apport extérieur.
Kareygoru vécut d'autant plus difficilement l'arrivée des lahilahi
que leur chef, Ali Gati, était originaire d'un village voisin. La
première victime du rayonne~ent des lahilahi dans la région fut le
hangar de Dareyna, un village situé à quelques kilornétres de Karey-
goru, en a~ont au bord du fleuve. Son~, le réputé Sambo zi~a,
é~i9ra peu ap~ès la destruction de son hangar à Niamey, pour pou-
voir poursuivre ses activités. Or le hangar de Dareyna ~tait utili-
sé conjointe~ent par SaMbo et par Kuso, le père des actuelles~
de Kareygoru,qui y faisait danser tous ses chevaux de génies.
A son départ de Dareyna, Sarr~o confia son hangar au frère
aln~ de ~uso qui abandonna cette charge en allant suivre les lahi~.
•
Ce n'est que vingt ans après la destruction du hangar de Dareyna
que t\uso installa le sien. Défiant les lahilahi qui avaient
fait cesser toute activité rituelle, le génie du tonnerre, Dongo,
se leva sur une fe~"!:e du village et ordonna à Kuso d'installer son
hangar en pleine journée, au vu et au su de tous. L'intervention du
plus craint des génies fut donc décisive pour le développe~ent
des danses de génies à Kareygoru. La volonté du génie et celle du
S' installent les musiciens et une partie du public. Celui ode
Kareygoru. comprend 9 piliers en bois disposés en rec~angle
et recouverts de canisses: r-f~
.-0-0
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!lE! durent cependant suoir la loi des lahilahi. A cette époque
"on ne pense même pas à danser ( ••• ) Kuso était insulté (par les
lahilahi)" constate aujourd'hui une de.filles.
Ironie du sort, certains musulmans aussi souffrirent pen-
dant cette période. Ainsi, ceux qui étaient frappés par des génies
refusaient de consulter Kuso et mourraient à l'Hopital de ~iamey.
Aux yeux de ses filles et de sa femrr.e, Kuso incarne un savoir re-
cherché et intransigeant. En effet, Kuso aurait été le seul villa-
geois i ne pas suivre les lahilahi dans leur entreprise de conver-
sion des habitants de la région. Parmi les chevaux de génies, ori-
ginaires de différents villages, qui furent entra1nés à la suite
des lahilahi, aucun de ceux de ~areygoru n'avoua le nom de ses~.
Kareygoru s'impose donc conme un lieu de
résistance aux lahilahi dans la région et Kuso comme l'incarnation
de cette résistance à Kareygoru. Il est difficile ici de faire la
part de la vérité historique et du désir de don~er une image flat-
teuse du co~portement des chevaux de génies et du zima de Kareygo-
ru. Ces propos participent d'une réhabilitation du savoir des zima
ébranlé par la contestation lahilahi. Le nom du gânie constitue
en ce sens le symbole de la résistance d'un système religiaux ~ena­
cé. Les exe~ples de mal~dies qui frappèrent les chevaux de génies
n'ayant su taire le nom de leurs génies sont éloquents: telle fe~­
me perdit l'usage de ses membres et telle autre vit son ventre
"gonfler comme un canari" dès qu'elle allait chez elle, alors que
son mal disparaissüt lorsqu'elle se rendait l l'hopital. Le~
rappelle le caractère soudain -dès le lende~ain de la faute- et
durable de la maladie.
~ sanction est la m~rt dans le cas où la personne refu-
se de se faire soigner par un ~. Le double refus (refus de taire
le no~ de son génie et refus de se soumettre au traitement d'un
zima) du cheval de génies est un affront au savoir du zima qui
tirera profit de l'issue fatale de cette attit~de. En effet, la
trangression de cet interdit imposé par le zima,symbolise le rejet
de l'ensemble de l'apprentissage du com~ortement du cheval de g~nie
que le~ a su progressivement mettre en place. ta gravité de la
faute et, surtout, de sa sanction j~stifie~ l'attitude des chevau~
de génies de Kareygoru: "(les lahilahi) nous ont dit de nommer nos
génies, nous leur avons répondu qu'ils n'ont qu'à nous enterrer.
Oui peut accepter de no~~er son génie pour qu'un malheur lui arri-
ve/ C'est ce que nous avons fait (nous nous sommes tus)".
Le consenJUS qui existe parmi les trois~ de Kareygo-
ru sur la réaction des habitants du village i l'arrivée des lahi-
lahi est quelque peu remis en question lorsqu'il s'agit dei acti-
vités [ituelles de Ku&o à cette époque. U'un côté, sa fem;::e expli-
que qu=, durant les vingt années sépa rant la destruct ion cL.. hangar
de Dareyna de la fondation de celui de Kareygoru, les danses et
les "époussetages" étaient organisés i Kareygoru selon la technique
du kurkutu. Au lieu d'être disposées sous un hangar et frappées
par des baguettes, les calebasses sont jouées avec les mains nues
dans la cour du zima. ~n revanche, une des filles de la vieille
!ima affirme q~e le kurkutu n'était pratiqué qu'avant la venue des
lahilahi. Ces divergences sur un passé rel~tivement lointain (il
y a plus de 40 ans) ne contredisent pas l'existence i cette ép~gue
d'une ~ctivité rituelle, ~algré la présence des lahilahi. ~n effet,
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alors que ceux-ci trouvèrent 20 chevaux de génies dans le village,
nous en avons recensé aujourd'hui 46, sans compter ceux qui ont
quitté le village mais qui ont été "arrangés" par les~ de l<are)'
goru. Ces chiffres traduisent un travail constant des~ de kare)'
goru qui ne correspond pas à l'inactivité évoquée par la fe~~e de
Kuso ("on n'a pas dansé pendant :lO ans").
Le prosélytis~e violent des lahilahi perturba donc le
déroulement et la nature des interventions des !1mà (la pratique
du kurkutu et les soins des lahilahi ou des simples chevaux de gé-
nies ayant avoué le no~ de leurs génies). Oue ce soit à Kareygoru
ou dans les autres villages feul du Bitinkooji, le souvenir de l'aI
rivée des lahilahi reste très présent. Le bouleversement des habi-
tudes qu'ils impos~rent parutd'autant plus inad~issible aux zima
qu'il touchait des domaines protégés de leur savoir: les lieux
d'exercice de l'activité de zima (hangar, case personnelle), le n~
du génie et les sacrifices. ~n effet, le savoir du~ s'expose
en public lors des jeux organisés dans son hangar, se partage avec
son cheval dans sa maison privée, s'illustre dans la no~ination
du gé~ie et dans la faculté pour son cheval de le taire et, enfin,
se matérialise de façon spectaculaire dans les sacrifices qui ré-
pondent à la volonté des génies et dont les~ ont la charge.
5. L'isla~ en général et les danses de génies: deux exe~ples de
défense d'un savoir.
Les rapports conflictuels qui se sont noués entre les
lahilahi et les zima peul tr3duisent le souci de ces derniers de
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protéger un savoir mis à mal par ce prosélytisme musulman. Cependani
l'islam ne se réduit pas aux lahilahi et les tenant. des danses de
génies n'ont pas été menacés seulement par les lahilahi. Nous av~ns
déji évoqué la compétition -qui peut devenir une eonfrontation-
existant entre le marabout et le !imà. L'influence de l'islam ortho-
doxe incarné par les marabouts est plus diffuse et moins radicale
que celle de la foi des lahilahi. Elle n'en est pas moins réelle
et progressive. ~s travaux de deux anthropologues ayant analysé
des rituels d~ possession corr.parabl:s i celui pratiqué au Niger pal
les ~eul et les Zar~a, confirment les liens profonds qui unissent,
depuis l'origine de la ?ossessi~n, les deux systè~es r~ligieux.
J.M. Gibbal expose, à travers plusieurs textes (1979,
1982 et 1984) les rapports complexes et nuancés qui se sont éta-
blis entre les musulmans et les adeptes des riuels de possession
au Mali. Une première approche des jiné-don (danses de génies,
en bambara) met en lumière les relations conflictuelles qu'islam
et rituel de possession entretiennent en milieu rural. L'auteur
estime que c'est "l'efficacité thérapeubque (des jiné-don) qui
leur a permis de subsister puis même de se développer à l'époque
actuelle" (1979,p.l70). La compétence individuelle des jiné tigi
(les "prêtres" des génies) a su contrecarrer l'influence destabi-
lisatrice de l'islam.
Le recours thérapeutique (marabout d'un côté, jinè tigi
de l'autre) qu'offrent ces systèmes religieux ne constitue pas leuJ
seul point de rencontre. En effet, historiquement, l'islam "en ta~·
que religion oecuménique et hégémonique (serait) venue se greffer
sur une religion préexistante qui fait figure de religion territo-
riale ancienne" (2. p.288). L'ensemble des conflits et tensions
qui jalonnent l'histoire commune d. l'islam et du rituel de posses·
sion prennent leur source dans une tentative de fusion des deux
pratiques au profit de l'islam. L'attitude de mépris des ~sul­
mans pour les fidèles du iinëdon est paradoxale à un double titre.
D'une part, malgré leurs réticences à aller consulter un jinè tigi
les musulmans sont contraints de reconna!tre leurs succés thérapeu·
tiques. Dès lors, le jinè tigi,grâce à ses capacités de thérapeutE
est d~ingué de la masse des fidèles, essentiellemnt des fe~~s.
Le jugement des musulmans sur cette pratique religieuse est donc
intéressé: le iinè tigi est absous de son péché d'infidélité parcE.
qu'il guérit des maladies pour lesquelles le savoir des marabouts
est inefficace.
Le deuxième paradoxe réside dans le contenu du savoir et
de la pratique des iinè tigi, fortement influencés par la culture
musul ane r_ 0 0 t t O l'E t(7 ) i 0 0-m • ~s rlen a lons vers s des nltles, le respect
du Ramadan et du Vendredi et la forte proportion, dans le panthéon,
de génies considérés com~e musulmans, sont quelques-unes des em-
preintes de l'islam dans les jin~ don. A cela .'ajoute la revendi-
cation par les. jinè tigi et leurs fidèles du statut de musul~ans.
\
Les ~usul~ans critiques à l'égard des jinè don sont donc totalement
(1 ). Les musulmans prient vers l'Est, vers La Mecque.
insensibles à ces points de rencontre entre les deux systèmes reli·
gieux. L'existence mê~e d'une deuxième religion, aussi imprégnée
soit-elle d'islam, est inadmissible parce qu'elle s'élabore sur
un savoir concurrent. Aussi, la multiplication des pratiques ou des
références com~nes ne peut qu'accentuer l'ostracisme de certains
musulmans pour les jin~ don qui, de pratiqua païenne, se muejselo~
eux en une religion rivale et concurrente.
L'étude des références à l'islam dans la terminologie
des zima (chapitre Ill) nous a per~is d'évaluer, pour le cas peul
et zaT~a, la nature des apports de l'islam aux danses de génies
dans le domaine du discours. Ces apports ne sont pas spécifiques
au rituel nigérien. Ainsi, au Mali, les Ghimbala(S ) confirment
l'étroitesse des rapports qui unissent, dans le Sahel, le rituel
de possession et l'islam. Le rapprochement entre Dieu et les
génies est effectif dans le savoir de base des Ghimbala (mais aussi
des zima et des jin~ tigi) ~wj comprend les appels des g~nies, qu'if
s'agisse de suppliqJes, d'invocations ou de louanges.
Dans le .2Q!:i Ilausa au Niger, les rapports entre il.h..m.
et rituel de posses~ion varient d'une région à l'autre. J.Nicolas
(Broustra-Nicolas,1973 et Nicolas, 1972) a ainsi pu étab}ir des
corrélations entre un beri qui se développe dans un milieu islami-
sé et qui devient féminin, et un beri masculin lié à une so-
ciété où la religion traditionnelle~ reste prédominante.
(8). Ghimbala désigne à la fois la confrérie religieuse, ses
fidèles et leurs génies (Gibbal, 1984, p.116).
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Or, pour l'ensemble de
la société hausa, J.Nicolas esti~e que le bori est conte~porain
de t'~oduction de l'islam et qu'il a'est greffé sur une reli-
gion clanique, le culte Anne (~1,p.44-S0). La résistance du culte
traditionnel à l'avancée de l'islam dans certaines régions ne sem-
ble pas avoir accéléré le développement du ~. Le rituel de poss~
aion s'insère en effet entre les deux systèmes religieux et a donc
pu se développer dans chacun des deux contextes
La composition du panthéon des génies illustre bien
la position centrale du QQLi dans le complexe religieux ~usa. Il
comprend à la fois des génies (iska) du culte Anne et des génies
musulmans. De plus, comme dans les pùnthéons ,arma. bambara et
soninké (GhiMbala), l'ensemble des génies ~usa restent sous la
haute autorité d'Allah. ~i l'on ajoute à cette constante des panthé
ons la dichotomie, chez les Hausa, entre génies ~irs (mauvais) et
génies ~lancs (bons) nous pourrions avoir l'image d'une organisa-
tion du ~onde des génies uniforme dans l'ensemble du pays kausa.
Or J.Nicolas précise dès le début de sa présentation que le panthé-
on Ha usa "varie souvent avec les vi llages ou les fa:ni lIes "(1972. ,.11.)
Dès lors, quels que soient les apports religieux (An-
ne ou .4s1a:n) du rituel de pos~tS.uon. , le traitement indi-
viduel ou familial de son noyau théorique (le panthéon) est primor-
dial. Il témoigne non seulement d'~ne individualisation du savoir
de la possession (cf. il) ~ais aussi d'une assimilation totale des
apports ext~rieurs. Nous avons li une confirmation de l'enjeu, pour
,
les ~, de la défense des pratiques héritées, lors de la venue de
lahilahi: cette attitude renvoie directement à la protection d'un
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savoir personnel qui, au-deli des apports extérieurs qui ont marquÉ
la société ou le groupe, s'est enrichi au cOntact d'un nombre res-
treint de personnes. Ce .avoir, dont nous allons maintenant présen-
ter les modalités d'acquisition et de développe~nt, tend par con-
.équent à devenir un .avoir privé que son individualisation rend
de plus en plus précieux à la fois pour son détenteur et pour son
entourage.
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CHAPITRE VIII L'HERITAGE DES SAVOIRS
Les activités du zima, qu'elles s'inscrivent ou non
dans un temps rituel (l'"époussetage" mais aussi la résistance
aux lahilahi), s'organisent autour de la préservation d'un savoir
Celui-ci n'a de cesse de s'enrichir tout au long de la vie de
son dépositaire et définit le "fait d'être zima"(l). Même s'il
dirige un hangar ou, plus simplement, soigne les maladies de
génies, le zima ne peut prétendre posséder un savoir exhaustif
et qui se suffit à lui-même. La présentation et l'analyse de cas
précis d'acquisition du savoir de zima permettent, à cet égard,
d'en saisir les constantes d'un individu à l'autre mais, a~ssi,
les variations liées, par exemple, au contexte fa~ilial.
1. Constitution et transmission du savoir ~'une zima.
Des trois zima (toutes des femmes) du village peul de
Kareygoru, Aisa est celle qui possède l'histoire la plus riche
et la plus exemplaire dans le domaine du rapport aux maladies
de génies. Elle se situe en effet au centre du système théra-
peutique en vigueur à Kareygoru pour traiter les maladies cau-
sées par les génies puisqu'elle est à la fois cheval de génies,
(1). A partir du nom commun zima (jimaajo en peul), le zarma et
le peul ont construit un terme désignant l'ensemble des at-
titudes et des activités de ce dernier qui constituent le
"fait d'être zima", zimatarey en zarma, jimangaako en peul.
zima et devin. Le cumul de ces responsabilités lui confère le
statut de "graooe" , d'autant plus que certains de ses génies
(elle en a 9) sont pal~i les plus craints. A la fois ses compé-
tences, sur lesquelles nous reviendrons, et le statut de ses
génies sont pris en considération par tous ceux qui la qualifient
ainsi, indépendamment de sa position par rapport aux~ de la
famille (dont elle est respectivement la soeur cadette et la
fille) •
Alors que sa soeur zima ne s'est mariée qu'une fois
et est mère de huit enfants, Aisa a eu une vie conjugale mou-
vementée. Elle s'est mariée quatre fois et n'a eu que deux en-
fants, le deuxième étant décédé jeune. Son mari actuel est un
Zarma, lui-même cheval de trois génies, qui participe aux jeux
qu'organise sa femme (cf. 1"'époussetage",chap.5,§2).
a- La maladie et la constitution d'un savoir.
Hormis cette instabilité conjugale, la vie d'Aisa est,
dès ses pre~ières années, marquée par l'intervention des génies.
Les différents récits qu'elle nous a proposés sur sa vie de che-
val de génies permettent de dégager la trame suivante. Elle a
été prise par son prerr.ier génie (Cakumi, un génie Hausa) très
jeune, alors qu'elle était encore une enfant. ln jour, elle dis-
parut de sa maison durant toute une année et alla vivre en brous-
se, dans une grotte appelée Hari gusu (le "trou de '~ri" -en
zarma-, non loin de y.areygoru). Sa famille la croyait perdue
jusqu'à ce qu'une jeune femme, partie chercher du bois, la trou-
ve dans sa grotte. Elle prit peur à la vue d'Aisa et, de retour
au village, prétendit avoir rencontré "une personne ou un génie"
à l'entrée de la grotte. Le père d'Aisa qui dirigeait à cette
époque les danses de génies à Kareygoru organisa un jeu afin
d'élucider ce mystère. ~n de ses génies (Dunaba, génie noir)
vint sur lui et déclara .avoir "mis Aisa dans la brousse", à f-:ari
gusu. Le génie précisa que dans 6 jours, il partirait chercher
Aisa. Un second génie intervint à cet instant, ~yaberi, la mère
des génies froids (Hargey). Elle pose la condition suivante pour
le retour d'Aisa parmi les siens: le génie Dunaba doit accepter
qu'un génie Hargu (Fasiyo, un des enfants de Nyaberi qui est,
avec Dunaba, le second génie du père d'Aisa) attrape dans l'ave-
nir Aisa. Alors qu'Aisa est encore sous l'emprise de son premier
génie, un second lui est promis.
Ramenée au village, Aisa refuse tout contact avec les
gens et manifes~à leur égard une véritable répulsion . Elle
s'enfuit alors de che2 elle mais est rattrapée et finalement at-
tachée jusquà ce que le 2ima d'un village voisin de Kareygoru
déc~le, dans le cornp~ernent d'Aisa, l'intervention d'un génie.
Il amène Aisa sur une founr..ilière et procède à son "épousse~'~
au cours duquel le génie Hausa Jakumi la prend et est donc iden-
tifié comme étant le responsable de son comportement anormal.
Avant de donner à boire à Aisa une préparation à base de plantes
(son hampi) son génie, Jakurni, précise que d'autres génies la
prendront par la suite. Immédiatement après, Aisa retrouve la paix
alors qu'avant, dit-e1le, "j'étais folle, j'étais différente des
gens, je ne comprenais pas ce qu'ils disaient alors que je compre-
nais tout ce que faisaient les gens de la brousse".
La maladie causée par un génie
débouche donc sur une rupture avec le monde POlicé, civilisé du
village, caractérisée par le refus ou l'incapacité de parler et
de manger et l'incompréhension d'autrui, l'impossibilité de toute
communication. Le désordre de la brousse (rappelons que brousse
et génie sont un seul et même mot en peul et en zarma) est mal-
trisé par l'action du zima jusqu'à ce qu'il procède à la danse
d'Aisa. Etant donné son jeune age, il décida d'attendre quelques
années avant de la faire danser. Aussi, organisa-t-il sa danse
après le premier accouchement d'Aisa, à 14 ans.
La soeur d'Aisa nous a proposé une variante intéres-
sante du rôle des génies dans l'identification de la cause du
co~porte~ent d'Aisa. Selon elle, le père n'a pas organisé de céré-
monie au retour de la jeune femme qui vit Aisa dans la grotte.
En effet, après avoir vu apparaître fugitive~ent Aisa , cette
fe~~e fut prise par son génie (~:ari Cirey, un Tooru) ce qui pro-
voqua l'arrivée d'une série d'autres génies sur des gens du vil-
lage. La situation d'Aisa (elles est victime de l'attaque d'un
génie) fut donc révélée à la population par ces génies. L'enchai-
nement vision-possession et proclamation de la cause du mal, tel
que le présente la soeur d'Aisa, caractérise en fait la première
manifestation d'un génie sur celui qui deviendra son cheval. Or,
ici, il concerne non pas la personne malade mais celle qui révéla
à tous l'attaque d'un génie sur ce futur cheval.
Relatés différemment par le cheval de génies lui-mêm~
et par un observateur concerné, les premiers moments de l'arrivée
1
d'un génie traduisent la spécificité du savoir du futur zi~a.
Attentif à certains aspects de son comportement plutôt qu'à d'au-
tres, le zima d'aujourd'hui ne prétend nullement relater dans ses
moindres détails sa vie de cheval de génies d'autrefois. Le con-
tenu de son savoir de ~' modelé par l'image qu'il désire gar-
der de ces évènements de sa vie, s'en trouvera par conséquent
marqué, ce qui le distingu~ra de celui de tout autre zima.
Aisa entrera en contact avec les deux génies suivants
(deux "grands génies", les Tooru Nari circ]' et Sarki) alors
qu'elle vivait avec son deuxième mari, un militaire. Ils lui sont
apparus, ensemble et à plusieurs reprises, la nuit, sans qu'il
s'agisse pour autant de rêves. Ces apparitions sont indissocia-
bles de troubles physiques traumatisants: "quand la nuit vient,
il (le génie) vient, il s'arr~te et rentre par le toit (de la
case); si j'ouvre les yeux, c'est lui que je vois, il a des ailes
avec des flammes qui s'y répandent, je le vois s'en aller vers
le hau~ et disparaître, alors je ne peux plus dormir, je sors et
m'en vais jusqu'au matin. Je reviens après (chez moi) et je me
couche. Lui O:ari Cirey) et Bontobekoy (sarki) m'enl~vent les
jambes et mon dos(1), je dois ramper (pour me déplacer)u.
Sous l'emprise de ces deux génies, Aisa devient inca-
pab1e de faire la cuisine, se promène à moitié nue chez elle
et essaie de rentrer dans le Fleuve sans pirogue. Enfin, la
nuit, il lui arrive de quitter sa maison pour se réfugier sur des
tombes. Devant un tel comportement, son mari demande à la mèr~
d'Aisa de la prendre en charge. Aisa reconnait elle~ême l'impor-
,
(1). Les génies lui ôtent l'usage de ses membres, ils la para1y-
se.nt •
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tance de ses troubles lorsqu'elle constate que "ces deux Tooru
m'ont rendu folle, au point de n'aimer personne".
Les récits d'Aisa sur la venue de ses trois premiers
génies proposent un é7entail de maux (troubles physiques et com-
portementaux) auquel sera confronté, plus tard, le~. Lorsque
les gens qualifient tel~ de-grand", ils expriment le constat
suivant: les compétences du zima sont d'autant plus reconnues
que sa vie de cheval de génies a été marquée par des maladies
graves et variées. En ce sens, les génies Hargu qui prirent
par la suite Aisa ont enrichi sa connaissance personnelle de la
maladie. Aisa souffrit au point de "ne pas savoir ce qui se
passe" et fut victime de diarrhées et de vomissements mais aussi
de visions macabres. Enfin, l'odeur du rr.il lui était insupporta-
ble. Des troubles sensoriels comparables ont caractérisé la ve-
nue du génie Fâdi~ata, la mère des Hauka . Aisa a tout d'abord
eu la vision de militaires au milieu desquels "une dame blanche
était portée: on tenait au dessus de sa tête une ombrelle et elle
avait les bras baD..ants". A la suite de cette série d'imaç'es,
Aisa change: "je ne sais plus où je suis, je ne reconnais person-
ne, je sors et vais aU,.x tombeaux".
La vision de cette femme est donc explicitement
associée aux troubles ressentis immédiatement après. Aisa ana-
lyse à cet égard clairement son état lorsqu'elle constate qu'elle
"a vu" (la femme du militaire) et qu'elle en a été "fatiguée".
Pendant deux mois, Aisa verra en rêve le génie Fadimata qui
l'emmènera, la nuit, à la suite de militaires blancs. Ces sorties
oniriques (la poursuite des militaires) ou réelles (les nuits
passées sur les tombes) durent deux mois au terme desquels Aisa
est amenée dans le village de Tondibia (en face de Kareygoru).
Pendant un jour et une nuit un zima lui fera boire des prépara-
tions à base de plantes, destinées aux génies Hauka, qui la gué-
riront de ses troubles.
Les précisions d'Aisa sur ses maladies contrastent
avec le silence qui, le plus souvent, entoure toute évocation de
ses propres génies. certes, Aisa n'a jamais nommé ses génies:
elle a cependant accepté d'en décrire les manifestations les
plus marquantes que de nombreux zima ou de simples chevaux de
génies se re:usent à dévoiler. Ln détaillant ses premiers contactE
avec les génies,Aisa remet en question la séparation sans cesse
admise entre les faits et gestes de l'être humain (évocables)
et ceux du génie (passés sous silence). Tous deux font partie
d'un corpus de connaissances et Aisa nous livre là un pan de son
savoir de zima sous couvert d'évènements de sa vie de cheval
de génies. si la personne et le génie(3) sont distingués, leurs
expériences semblent, en revanche, indissociables. Assimilée au
savoir du zima, la vie de malade du cheval de génies n'est pas
l'objet d'une censure, contrairement au nom du génie dont la
divulgation par son cheval signifierait la confusion de deux
(3). L'utilisation, en peUl, de classes nominales évite toute
confusion, au niveau des pronoms personnels/entre le génie
(ladde avec le pronom nde au singulier et ~e au pluriel)
et la personne humaine (gorko avec le pronom 0 / &e).
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citats (cheval de génies et génie). La nomination par le cheval
de son propre génie représente en effet une rupture d'alliance
qui peut être sanctionnée par la maladie. Le lien qui unit le
cheval et son génie prend donc sa valeur de l'interdit qui exis-
te sur l'énonciation du nom du génie. Cette séparation entre la
personne et son génie est rendue nécessaire par une communauté
de vie qui ne doit pas déboucher sur un échange de personnalités.
Dans le cas d'Aisa, le contact avec des génies puis-
sants (Sarki, ~:ari Cirey et Fadimata, par exemple) non seulement
enrichit l'expérience personnelle du futur zima mais aussi la
rend très recherchée et écoutée par ses éléves. Les diarrhées,
les vonissements, les pertes d'appétit, le mutisme, la peur ou
l'ignorance d'autrui et l'e:fo~dre~ent des repères se~soriels
seront associés, par les élèves du zi~a-Aisa, à des génies pré-
cis et co~stituent de ce fait un échantillon du savoir de théra-
pe·...i~e .
b. L'itinéraire et le savoir thérapeutique.
C'est donc en possession d'une expérience variée
de la maladie que le cheval de génies Aisa suit
l'enseignement de son zima. La mère d'Aisa (elle-même zina) est
dans un premier temps écartée du processus d'apprentissage du
travail de zima parce qu'elle n'a pas fait danser sa fille. Le
zima qui a pris en charge Aisa dès sa première maladie lui a donc
-aonné" son savoir.
Perçue comme un don, cette transmission de la èonnais-
sance n'est toutefois possible que s'il y a demande de la pèrt
:no-
du cheval de géniet. Cette démarche volontaire du cheval
de génies n'est cependant pas suffisante pour acquérir un savoir
précis et complet. Plus qu'une demande de l'élève au maître,
l'acquisition du savoir de zima relève, en effet, d'un échange.
Ainsi, une véritable relation affective se noue entre le zima
et son disciple.
A l'origine du choix de tel ou tel dépositaire de son
savoir, le zima situe le danger de le voir se perdre à jamais. La.
mê~e peur de voir un processus interrompu par la mort justifiait
le raccourcisserrent de l'attente, originellement de 7 ans, pour
"ouvrir la bouche" du génie Tooru devnu muet à la suite de sa
danse. Ces justificatio~a posteriori d'une stratégie de la pré-
servation d'un savoir ne doivent pas occulter les détails spéci-
fiques à chaque cas présenté. Ainsi, parmi les jeunes filles
qu'il faisait danser, Sa~bo, le zirna d'Aisa;décida d'en garder
avec l~i trois (dont Aisa) pour la qualité de leur danse. Elles
acceptèrent de le suivre. Aisa reconnaît toutefois que ce choix
de èanseuses douées ne saurait cacher des affinités d'esprit
avec un zirr,a qui "nous aime bien". Cette relation d'arr.itié est
rnê~e un impératif: "le zima, il faut qu'il t'aime, il ne donne
pas (son savoir) à tous ceux qu'il a fait danser". Une fois son
choix porté sur Aisa, S~bo lui denanda de venir le voir tra~~il
1er, préparer le hampi et manipuler les différentes plantes.
le zima ponctue ses gestes en disant à Aisa: "regarde conment on
fait pour que tu puisses savoir". Aisa lui demande alors des pré-
cisions sur les plantes utilisées, suivant le tJ~e de génie quti~
fait danser. Plus tard, son zirna ira mêrr.e la solliciter pour
décortiquer telle ou telle racine qui sera pilée par la suite.
Ce travail en commun n'intervient qu'après une période
de deux ans(+) au cours de laquelle, Aisa, acceptée par son zima,
assi5te aux jeux qu'il organise (sauf l' "époussetage") sans ja-
mais intervenir ("pourvu que ton zima voie que tu es venue, mais
tu ne rentres pas (tu ne participes pas)"). Les trois années sui-
vant cette période intermédiaire, Aisa restera auprès de son zima
et le suivra dans ses déplacements en lui remettant tous ses
gains.
Après trois années d'apprentissage et de pratique, le
père d'Aisa demande que le zima "o'..Jvre la bouche" des génies Too-
ru (Mari Cirey et Sarki) de sa fille. Cette dernière étape de
l'''arrangement'' des génies d'Aisa marquera la fin de son travail
avec et pour Sambo. Bien qu'exerçant maintenant indé?enda~~ent
de son zima, Aisa contin'..Jera à lui donner jusqu'à sa mort de
l'argent, "parce que j'ai peur de lui", précise-t-elle. Cette
crainte mélée de respect est la traduction d'une alliance qui ne
doit pas être rorrpue entre l'ancien et le nouveau zima.
Au cours de ses déplacements pour aller soigner des
malades, Aisa enrichit son savoir auprès d'autres zima.
Cette indispensable curiosité et le désir d'en savoir
plus ("si je vois un grand. [zima) je lui demande, si je ne deman-
de pas, je ne comprends pas") sont à la base de la progression
(4). De nos jours, cette période d'observation des activités du
zima est généralement abandonnée et, dès qu'il a dansé, le
cheval de génies participe aux danses avec son zirna.
de l'apprenti-zima qui pourra de la sorte devenir un grand zima.
Une restriction importante est apportée aux nouvelles responsa-
bilités de thérapeute dont se voit investie la jeune Aisa(S >.
En tant que jeune femme~ considérée comme fragile et peureuse,
il lui est interdit d'assister à un "époussetage". En effet, les
génies Hargu,susceptibles de venir lors de tout "époussetage"
peuvent,_ aprés avoir quitté leur ~re~ier cheval, se manifester
sur une jeune fe~e dont l,nombre est fragile" ( , >. Les zima qui
organisent la cérémonie seraient alors tenus pour responsables
àe ce retour du génie Hargu et du mal qu'il causerait à sa nou-
velle victime. C'est là une perspective inacceptable pour un zima
qui travaille à la résorption des troubles dont souffre le che-
val de génies, par le biais de l'autonomination de ses génies.
Bien que remplissant les fonctions de zima, Aisa en
re:use le "titre" jusqu'à la mort de son zima. La séparation
d'avec son zi~a n'a pas changé son attitude vis-à-vis de son
propre travail, qu'elle considère toujours co~~e dépendant de
celui de Samba. A la mort de ce dernier, Aisa est sollicitée
pour "faire danser" un enfant. Elle prétend alors ne pas savoir
préparer les boissons à base de plantes que doit impérativ~ent
conso~~er le cheval de génies.
(5 >. Son premier génie a été arrangé alors qu'elle avait 14 ans.
si l'on ajoute les 5 années (2+3> d'apprentissage avec Sambc
Aisa avait alors environ 20 ans.
(6 ). Rappelons que la possession découle de la substituion de
l'ombre (ou le double) du génie à celle de la personne, son
cheval.
· L'J')'
Contrainte d' adnettre ses cor;~pétences, elle finira par accep-
ter de prendre en charge la danse de l'enfant après la cérémonie
des funérailles de Sambo.
la Jr.ort du zima n' a pas introëui t de rupture dans l' ac-
qui~ition et la diffusion du savoir d'Aisa. Le changement se si-
tue dans la conscience qu'elle avait de son état de z~a. Alors
que dans sa pratique quotidienne de thérapeute Aisa était depuis
fort longtemps une zima, ce n'est qu'à la mort de son maître
qu'elle acceptera d'être reconnue et sollicitée comme telle.
Pour en arriver là, Aisa dut entretenir des liens privilégiés
avec Sarnbo, après avoir comr.lencé à travailler seule. En e:fet,
"si tu ne l'as pas approché depuis que tu as cOrT"lrr.encé à travail-
1er et depuis que tu es partie, alors il ne te parlera plus".
:ette reconnaissa~ce de l'élève pour son maître n'a pas empéché
Aisa è'a~oir une im20rtante activité de zima, du vivant de Sa~bo.
Flus particulière~ent, elle a à son tour tra~s~is son savoir
de zi~a à douze personnes (5 hommes et 7 fenmes) originaires d~
pays Soryay (la région de Téra).
Contrairement aux Feul qui ne se déplacent pas aux
jeux que le ziMa organise et qui ne sollicitent pas de nouvelles
connaissances une fois qu'ils ont dansé, les So?ay et les Zar.ma
se montrent attentifs et intéressés par le travail d'Aisa. C'est
de cette attirance réciproque ?our une personne et ses compé~
tences que naît le désir de donner et de recevoir des connais-
1
sances liées au travail de zima. Parmi les douze personnes prises
en charge par Aisa, 9 sont effectivement zima aujourd'hui. Les
3 autres se contentent de faire danser mais n'"e~l~vent pas les
plantes" (elles ne savent pas les cueillir), ce qui les exclue
de tout un pan de la pratique des zima comme la confection de
différentes préparations à base de plantes (bues, enduites sur
le corps ou inhalées aprés combustion). A la différence d'elle-
même avec son~, les "élèves" d'Aisa n'ont pas attendu quel-
ques années pour conserver les gains que leulS nouvelles compé-
tences leur procuraient. Tout en regrettant cette évolution, Aise
remarque qu'ils récupéraient de la sorte l'argent investi aupa-
ravant pour leur danse • De son côté, la transmission des con-
naissances èu zima n'est pas payante. Il y a donc une continuit~
au niveau de l'investissement économique réalisé par le cheval
de génies, entre sa danse et l'acquisition de son savoir de ziMa.
Ce rapport illustre l'unité du système d'acquisition
et de transmission du savoir de zima dont les étapes sont fran-
chies progressivement, sans mise en scéne rituelle particulière
et en mettant consta~ment l'accent sur la pratique (cueillette
des plantes, confection des boissons .•. ).
2. Les cheminements d'un savoir: exemples nigériens.
Le caractére exemplaire de l'itinéraire d'Aisa, cheval
de génies et ~, ne doit pas occulter l'existence de variable5
dans le processus d'acquisition et de transmission du savoir de
guérisseur. Au premier rang de ces variables nous devons identil~}
simultanément, les modalités d'acquisition et de développement
de ce savoir rhéritéAet/ou recherché auprés d'autrui) et ses
origines. Cesdendères peuvent être de deux ordresl soit'l'appren~
tissage du savoir de guérisseur s'effectue sur le plan humain
(intervention du maltre: un parent ou un zima non-apparenté),
soit il constitue une ·é~anation de l'univers supranaturel"(1 )
caractérisée par la manifestation, le plus souvent onirique, d'ur.
génie. Au-delà de ce schéma de base qui permet de classer l'es-
sentiel des cas connus d'acquisition de savoir, les récits de
chacun des détenteurs de ce savoir sont jalonnés de quelques don-
nées marquantes. hous les avons répertoriées dans le tableau sui-
~ant, pour les cas de 9~ de la région de Niamey (nous ajou-
tons celui d'Aisa de Kar~oru) [Cf. page suivante].
a. Maladie initi~le et sèvoir de zi~a.
La prer..ière étape de l'acquisition des connaissances
qui s'organiseront en un enserr:t1e définissant le "fait d'être
zima", est la r:,a1adie intia1e. Elle intervient dans la plupart
des cas (7 des 6 cas où il y a eu maladie) penèant l'enfance o~
l'adolescence du futur guérisseur. D'autre part, sa longueur
(de 3 mois à 6 ans) et son intensité en font une épreuve unique
de la vie du cheval de génies. ~ans le cas de la zima de Le1ey
-(n e~) , le déclenchement de la maladie suit un épisode tra u~ati sali
de son adolescence: le refus, à l'âge de 12 ans, d'un mariage for
cé. Elle quitte alors le village à plusieurs reprises pour se ré-
. d t 1..~ , (8).. •g~er sur es om~a~x recents ou elle "V01t" des chats et de~
(7). C.Bastien, 1985. L'auteur distingue l'apprentissage (9ri -
gine hùmaine) de la vision (origine supranaturelle, p.64)
mais ignore la variable de l'héritage.
(8).E1le dit littéralement qu'elle est partie se réfugier dans L
"maison de la vérité", puis précise qu'il s'agissait de tomn.
récentes. Si le séjour dans un cimeti~ est souvent évoqué,
l'il':'lage de la "maison de la vérité" n'a jamais été reprise )tI
un autre zi~a. Les to~beaux sont la de~eure des génies narg~
• '1 uurée de ~ueri~~eur uri~in~ .Jeu deETHNIE M'ritage Se dit Age de la ~zima maladie la m.Jladie conna i ~~ilnee " ..cee~-(localité) ~io/l
1. PI::IJL NON NON 45 a1l8 brève un Hogo- un zimcl Mll\:. OUI(BAtAre) biri uit!u lIet tOYil-
le~ génies 'Jt! du
han'Jdr
2. IWRTE OUI




:J. KlMJ'E NON OUI jeune plu:lli- oncle oncle ? NON
IAley) eurl'
mou.
4. PEUL OUI OUI 12 ana lallll pèrtl pere toilette MlN(lAley) (père) de~ che-
vau;, rIe gé-
nies du père
5. PEUL OUI OUI jeune 7 père pert! OUI NON(Cela Eda) (père)
6. PEUL OUI NON jeune Ô ans pere père OUI 0111(Tuluue) ~!
"-- ---
pas gé- pOlir 4
rUlltl:i yerues
7. "ZARHA
(Nie..y) NON OUI jeune 7 soeur Nyaberi 7 OUI
zima de~ zima
bohdnee _____.
8. HA USA OUI OUI 17 ana lana unclelil oncles OUI OUI(GAak.AIley zima
i. URt'" OUI OUI 7 7 zima uieu 7 ~lll(KaDIA ) (grave) g~nie~
zima
PEUL





chiens. Ces rencontres nocturnes lui font peur et elle tombe malade
Elle précise bien que la maladie est la conséquence directe de la
peur qu'elle a ressentie en allant .ur les tombes. Quelle que soit
l'origine du choc que subit la jeune femme (un maDAge forcé mais
aussi, dans d'autres cas, un accouchement) il précède toujours un
évènement traumatisant (une peur consécutive à des rêves ou à des
visions nocturnes) qui sera présenté comme la cause première de
l'attaque d'un génie. Or la peur constitue le signe par excellence
de la rencontre avec un génie. D'emblée, la personne qui fera part
d'une peur s'engage dans le système d'interprétation des évènements
dominé par la figure du génie. Si, par ailleurs, son comportement
est caractérisé par des déplacements sur des tombeaux ou des trou-
bles de la co~.unication (refus de parler, perte de la mémoire, re-
jet de tout contact avec autrui)/1'intervention perturbatrice d'un
génie est admise.
Ces attitudes ne constituent pourtant nullement un pre-
mier diagnostic de la maladie. Celui-ci ne peut/en effet/intervenir
. - - --- - - -
que de la bouche d'un devin ou de celle d'un génie qui révèlent à
la communauté la nature du mal qui frappe la personne. Entre la
peur initiale et la èiagnostic "officiel" s'écoulent parfois plusi-
eurs années, comme dans le cas de Fatumata (no4). D'autre part,.
tous les zima interrogés mettent l'accent sur la gravité de leur
maladie. Le zima peul de Cela Eda y voit là une nécessité: "si un
génie prend la personne, elle ne peut plus rien faire ( ••• ) cel~i
qui peut manger et qui est capable de terrasser les gens (n'est pas
la vi~time d'un génie)".
La guérison, loin de constituer une maîtrise des ac-
tions du génie, débouche sur une soumission du cheval de génie puis
du zima à ce génie. Dépendant de la volonté de son génie, le zima
doit avoir peur de lui pour qu'il lui accorde sa confiance et l'ai-
de dans son entreprise de· guérison des maladies de génies. La lon-
gueur et la gravité de la maladie initiale participent de cette
entreprise de soumission à la volonté du génie. La peur provoquée
par le génie se transforme (jusque dans le discours du ~) en
une peur du génie qui est un élément à part entière du savoir du
• Elle ne doit pas être confondue avec l'intervention d'un
génie dans la transmission de secrets sur les danses de génies (cas
l et 7)1 elle la précode et ne débouche pas nécessairement sur ce
mode d'acquisition du savoir.
L'exemple du zima peul de Tuluare est à cet égard ré-
vélateur. Agé d'une quarantaine d'années, il a hérité de son père
la direction du "hangar". Alors que le "hangar" se transmet en li-
gne paternelle, le génie Tooru ~i Cirey rend malade les menbres
du côté maternel de Donto,le~ (son arrière grand-mère puis sa
grand-mère) et, finalement, Donto lui-même. Aucun des merr~res de sa
famille n'a cependant été pris par ce génie(9 ), qui se contentait
de les rendre malades.
t~ ).1ls n'ont jamais "crié": les manifestations du génie se sont
toujours limitées à la maladie et jamais à la venue effective
dans le ré.ceptacle humain. Cette relative distance par rapport
aux génies en général et à 1'!ari CireY,en particulier, fxplique
la bonne opinion que les gens de cette fa~ille ont des génies
("ils sont nos amis").
Aujourd'hui, le zima reconna1t que
"parmi toutes les maladies, celle causée par un génie fait le plus
mal". Malgré cela, t-iari Cirey est l'ami, celui avec qui il peut en-
trer en contact la nuit et parler. Donto, comme ses prédécesseurs,
obéit à ce génie tutélaire de la famille et respecte ses volontés.
Cependant, de ses rencontres nocturnes avec le génie, il n'apprit
pas le travail du zima. C'est son père, alors zima du village, qui
lui expliqua par exemple les techniques de cueillette et d'utilisa-
tion des plantes.
b. L'origine de la connaissance et l'identité du guérisseur.
Lorsqu'un génie est situé à l'origine de la cor..naissan-
ce du guérisseur (cas 1 et 7) ce n'est jamais à l'exclusion de toute
autre source de savoir. De même que le guérisseur peul de Batare
qui reconnaît en "Dieu et les génies" et en son zirna les vecteurs
du savoir qui lui sera transrds, une zima de l~iamey (cas 7) rapporte
son savoir à des sources multiples. Elle mentionne, en premier lieu
son génie !\yaberi qui lui na donné" le "fait d'être zima': Investie
de cette reconnaissance par un génie, Fatuma complètera ensuite
son apprentissage d~ travail de zima auprès d'une de ses zirna, mais
aussi en fréquentant des sohance et des guérisseurs hausa et gurman·
ce. La différence entre ces sources de savoir (personne/génie) ne
réside pas tant dans leur contenu que dans l'image que le mode d'ac-
quisition de la connaissance donne du futur zima. Dans le cas de
contacts (nocturnes le plus souvent) avec un génie, le cheval de gé
nies est dans la position passive de l'élu, celui que le génie aura
,
choisi comme dépositaire et incarnation d'un savoir. C'est une posi
non valorisante, pui9fe directement issue de la volonté des seuls
génies.
L'intervention d'un génie représente donc aux yeux des
simples chevaux une caution importante pour le savoir du zima, dans
la perspective de sa transmission. En revanche, la démarche de l'ap·
prenti-zima qui approche des spécialistes des maladies de génies
demeure, par définition, un acte volontaire qui n'a pas l'impact de
l'action i~révisible du génie qui vient parler la nuit à son cheva1
pour lui transmettre ses connaissances.
Plus généralement, la présence ou non de génies dans le
------- -
processus d'acquisition du savoir de zima est la variable qui re-
vient le plus souvent pour distinguer le guérisseur et l'origine de
la co~~aissance. Dans 5 des 10 cas présentés, le guérisseur (un
zima) est aussi celui qui transmettra au cheval de génies son savoir
de zi~a. Le zirna qui nous présente cette situation n'identifie per-
sonne d'autre à l'origi~e de son savoir (dans les 5 cas en question)
D'autre part, le maître est toujours un proche parent, père ou
oncle, du cheval de génies. Les cinq autres cas se disting~ent de
ces àerniers par la présence des génies au stade de l'apprentissage
du "fait d'être zina". Cependant, dans chacun de ces exemples, les
génies qui ont attaqué la personne partagent cette fonction avec
le (ou les) zirna du cheval de génies (cas 7,8,9 et 10), avec d'aut~
zima (cas 1,7,6,et 9) ou avec Dieu (cas 1 et 9).
En somme,dans 9 des 10 exemples résumés dans le
tableau, le zima qui prend en charge la guérison du malade intervie
aussi dans l'apprentissage, à ce dernier, du travail de zima. Le
,
passage de la relation de malade à guérisseur à celle d'élève à
ma it!"E' , tel que nO\.lS l'avons étudié dans le cas d'Aisa (fI), s'enri
chit par l'intervention des propres génies du malade, futur zima.
~ans les récits de certains zima ceux-ci en viennent à occuper une
position centrale dans le processus d'acquisition de leur savoir.
le zirr:a de Karma (cas 9) constate ainsi que "ce sont les génies
qui donnent la connaissance, on ne peut pas avoir la connaissance
si les génies ne la donnent pas". Cette affirmation n'empêche pas
le zima de mentionner Dieu et de nombreux zirna, rencontrés au cours
de ses déplacements en pays zarma, comme sources de son savoir ac-
tuel.
D'un savoir annexe et secondaire par rapport à celui du
zima, le savoir transmis par le génie en vient à être présenté com-
me nécessaire et suffisa~t à la constitution du "fait d'être zi~a".
Cette appréciation de la place du savoir de génies permet une dou-
ble constatation. Dans un premier temps, le zima qui, aujourd'hui,
n'accorde de l'importance qu'au seul savoir transmis, de façon in-
tiT:"e et secr~te par ur. génie, a ura le sentirrent cl'appartenir à une
"élite" dont le pouvoir et le prestige se fondent sur une relation
privilégiée et valorisante avec son génie. D'autre part, en mettant
l'accent sur le caractère indispensable de la médiation du génie,
le zima offre une image sûre et incontestable de son savoir. En e:-
fet, la parole d'un génie est généralement écoutée et respectée
alors que celle d'un zima qui enseigne son travail à un élève peut
être contestée et dévalorisée par d'autres ~.
Le choix du zima de Karma qui focalise, le processus de transmission
du savoir sur le génie répond à la nécessité, sans cesse réaffirmée
par le zima (cf~ l'"époussetage" et la "danse" d'un nouveau cheval
~
de génies), de présenter l'image d'un savoir protégé qui ne pourra
être remis en cause.
·l.f.tl. -
c. Les modalités d'acquisition du savoir de zima:"héritage'let ensei
gnement.
Une même préoccupation explique l'attitude du guéris-
seur de maladies de génies face à deux des principales modalités
du processus d'acquisition du savoir. Nous nous intéressons à l'exi
• d d ' "h ,· ..(10 LA •tence pour le~, 'une part, . un er1tage ~sa conna1ssance et
d'autre part, de déplacements auprès d'autres zima, dans le but
d'enrichir son savoir. Les quelques cas résumés dans le tab1ea_
montrent que ces deux faits ne sont pas toujours incompatibles et
que tous les cas de figure sont envisageables.
i,~ous avons tout d'a bord les zirr.a (ca s 2,4 et 5) qui
reco~naissent avoir·héritéN1eur savoir et n'ont pas enrichi leurs
conpétences auprès d'autres zima pendant leur période d'apprentissa
ge. Les zirna de Yuri et de Cela Eda ont"héri té" leur savoir respecti-
vernent de leur oncle et de leur père. Le corpus de connaissances
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~hérité·se suffisait à lui-même et les deux élèves-zima n'ont pas
fréquenté d'autres spécialistes pour l'accroître ou même le rendre
applicable. Le zima de Yuri résume le situation d'''héritier'' d'un sa-
voir en ces termes: "ce que j'ai hérité , c'est ça que j'ai pris
ce que j'ai hérité, c'est ça que je vais faire. Ce que je n'ai pas
hérité, si on me der.'lande de le faire, je dis que je ne sais pas".
Le spécialiste peul de Cela Eda répond à la modestie de ce zima en
valorisant l"'héri tage· faMilial du savoir de zima. Le véri ta b1e zima
dans cette optique, est celui qui a"hérité-de son propre père et
non des génies. Par ailleurs, seul 1& fait d'avoir reçu d'un proche
(ra). Nous utilisons par la suite le terme d'''héritage'' pour évoquer un mo-
de de transmission,de génération en génération, de connaissances ou
de génies. Les verbes peul (rona) et zarma (tubu) traduits par"hériter"
sont aussi employés pour l ' héritage (en tant que transmission par suo-
cession) de biens :'Iatériels ou de richesses. Aussi, nous avons préféré
parler d'''héritage'' -mâme s'il s'agit d'une notion complexe faisan't
· .
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parent le savoir de zirna rnéri te l' appe11a tion d"'héri tage{ 11 ) •
Au-delà des différences d'appréciation de leur position
d"'héri tier- d'un savoir far..ilial, les deux zirr:a sont d'accord pour
constater que cette situ~~ion leur évite toute recherche d'autres
sources de savoir. La zima de Leley se présente elle aussi co~~e un
l'héritière'' de son père. Mais, contraireMent aux deu.'C ~utres zima,
elle n'impute pas à la nature de 'son-héritage-le fait qu'elle se
soi t contentée du savoir "héri té" de son père. En effet, son sta tut
de fen~e mariée l~i interdi~t de quitter le village pour aller
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rencontrer d'autres zirna susceptibles d'enrichir ses connaissances.
Elle ne justi fie donc pas a posteriori, l'intérêt de ll"héri tùçe"
d'un savoir stri cteI!'ent :ar',i1 ial (cf. le zirr.a de Cela Ed a), d'a utant
moins qu'elle refusa 10ngterrps de prenàre la succession de son père
l'itinéraire de cette fer.~e est ~arqué, nous l'avons vu, par un con-
f1it avec son père à propos d'un mariage forcé qui fut sa~ctior.~é
par l'intervention dQS génies. Plus tard, au I!'orr·e~t de la succession
, .. , • d d' d' 'd'a la tete du hanoar, aucun es enfants u Z1Ma ece e ne voulu as-
- -
surr.~r la direction des danses de génies dans le village. Ce n'est
qu'au te~e de huit a~nées que Faturna fut poussée par ses proches
pare~ts à diriger le hangar familial.,
,
Les difficultés que rencontra Tatuna dans l'acquisi-
tion de son savoir ont tendance à valoriser son statutd"'héritière"
de son père. Dés lors, quelque soit l'itinéraire individuel du zima
nous retrouvons chaque fois une mêr.le appréciation de la notion
intervenir le caractère prévisible de cette trans~ission par succession-
plutat que de transmission, afin de conserver la richesse sémantique des
termes peul et zarma appliqués à la fois aux domaines profanes et reli-
gieux de la vie.
(II). L, zima dira que l"héritage", "ce n'est pas qilelque chose que l'on a
pris e~ haut", c'est-à-dire qui est donné par les génies.
d'''héri tage": "ce que tu as trouvé , personne ne te l'a montré ( ..
tu ne l'as pas pris en haut". Fatuma ajoute, qu'une fois l'''héritage'
reconnu et accepté, elle suivit l'enseignement de son père -en
"écoutant ce qu'il dit" et en "regardant ce qu'il fait"- pendant
plus de 50 ans. Ce n'est qu'à sa mort qu'elle se déplaça pour exer-
cer ses activit~de guérisseuse: la succession du père décédé auto-
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rise pour la première fois la femme à se libérer, de temps à au-
tre, de l'autorité de son mari.
A côté de ces exemples où la revendication d'un"héri-
tag~permet de revaloriser le statut de zima, dépositaire d'un
savoir qui s'est développé en autarcie (avec le père, cas 4 et 5,
ou l'oncle, cas 2), nous avons les cas des zima (cas 9 et 6) qui
n'opposent pas'héritag~'et enrichissement extra-familial du savoir
Le zir..a de J:arma place, tout d'abord, Dieu à l'origine de sa
connaissance. Il ajoute qu'il aWhérité-ses génies de sa mère et
généralise ainsi sa propre situatio~ vis-à-vis des génies: "que
tu le veuilles ou non, si les génies t'aiment, ils te montrereont
la connaissance". Ce savoir, transnis par des génies"hérités"de
parents, constitue un"héri tage'. A la différence des zima dont nous
venons de parler, Hasan (cas 9) précise dans un secon4 temps qu'il
a parcouru le pays zarma à plusieurs reprises, nouant des contacts
avec de nombre~~ zima. C'est grâce à ces relations basées sur la
confiance et l'amitié (c~le cas d'Aisa de ~reygoru) qu'Hasan
estime avoir "eu la connaissance". La multiplicité des sources de
savoir (les génies, les parents et les zima) ne contredit
nu11esnent la réalité d'un"héritage". En effet/Hasan considére l'ac-
quisition du savoir de zima comme une dynamique, quels qu'en
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soient les déterminants de départ. C'est~ainsi~la fréquentation
des génies qui fait le "granë" ~' celui qui a su enrichir son
savoir en multipliant les rencontres avec les zima et, par le
biais des je~~ qu'ils organient, avec les génies.
Le troisième cas de figure rencontré concerne les zima
(Hama, nOl, et Faturna, n07) qui n'ont pas"hérité"leur savoir et
ont dû partir à la rencontre de leurs maîtres. Eien que faisant
état de la transnission par son génie (~yaberi) du "fait d'être
zima", Fatuma assuœ ne pas avoir"hérité"son travail de zirna puis-
que ses parents "n'aimaient pas les génies". Elle opère une dis-
tinction très nette entre le "fait d'être zima", donné dans son
cas par un génie, et le savoir qu'elle n'a pasMhérité~ A l'image
du zima de Le1ey et contraUe~ent à certains autres cités précé-
demment (cas 2,3 et 6), Fatuma ne conditionne pas l'acquisition
du savcir à l'existence d'u~"héritage'~ Le "fait d'être zir.'la" et
le savoir de zirna ne sont pas assimilables l'un à l'autre.
L'itinéraire du zina de Le1ey (umaru, cas 3) illustre
la cas où aucun "héri tage" n'est revendiqué dans le domaine du sa-
voir et que celui-ci a été acquis a~près d'une seule source, en
l'absence de tout déplacement aupr~s d'autres zima. Urnaru a, en
effet, "tout appris" du père de l'avant-àernier zima du village.
Il ne revendique aucun autre contact lors de son apprentissage
du travail de ~. A la mort de son maître, il cotoiera son
filS, l'accompagnera dans ses déplacements mais n'apprendra rien
de lui. Il a, à cette époque, ses propres clients mais remet tous
ses gains au zima qu'il suit.
Le choix initial d'umaru pour diriger le hangar ré-
vèle la confiance en ses capacités .~e lui témoignèrent les en-
fants du zima défunt. Détenteur d'un savoir qui n'a pas été"héri-
téhet qui lui a été entiérernent transmis par un seul zima, l~aru
n'en demeuapas moins le zima le plus compétent du vill~ge, aux
yeux de ses confrères. A l'image des itinéraires de zima dejà
évoqués, celui d'UMaru confirme la cohérence du savoir,quel qu'en
soit le processus d'acquisition. Le discours des zima s'attache
principalement à justi:ier cette cohérence. Ainsi, le zirna q~i a
'hérité'·tout son savoir afmT:'lera qu'il n'y a de savoir et de tra-
'\.-ail de zi!T'la qu"'héri tés". Par ailleurs, cel ui qui, dans la mê;';ie
si tua tion d"'héri tier', a entrepri s d' enri chir son savoir auprès de
nombreux zima estime que c'est là un impératif pour devenir un
grand zi!7\a. Enfin, le cas d'Unaru montre la qualité du savoir
non!hérité"et acquis auprès d'un seul zima.
En somme, les récits oes différents zi!T'la interrogés
traduisent simultanément une défense et une individualisation
de leur savoir. En justifiant leur itinéraire d'''héri tierfl ou d' é-
lève, sans cesse à la recherche de nouvelles connaissances ou se
co~ntant de leurs acquis, les zirna peul et zarma définissent un
savoir paradoxal, !orwment individualisé dans ses modalités d'ac-
quisition et qui, pour chacun de ces thérapeutes, a une và-
leur pratique universelle.
__-. """, __ '~ __ ...... _~__••_, ~ __ ._-..;.-. ~ __ :... -.... .. _-... .. ......;"",.'...:t.~_.;:~~._ •__ •• __ .-O • .-...._....;_....C"'~ --.-._~~•••~_•.-:._ •• :.....
d. La notion d"'héritage"du savoir chez d'autres spécialistes.
Avant d'en venir aux cas d~chevaux de génies (§3),
nous souhaitons présenter l'histoire du .savoir de deux musiciens
des rituels de possession.
Le premier d'entre e~~, Haruna,est un joueur de vio10
(monocorde) zarma, de 26 ans qui exerce depuis 6 ans. Il revendi-
que co~e premier héritage le métier de forgeron, transmis de pèu
en fils depuis plusieurs générations. Il ajoute que, contraire-
ment à son père, il aMhérité"de celui-ci le jeu de violon. C'est
!ortuite~ent que son père l'a fait débuter dans une cérémonie: le
joueur de violol'\. attendu n'étant pas venu, il demande à son fils
de frendre l'instrument. Après avoir fait ses ablutions avec des
poudres de plantes mélangées à de l'eau, Haruna sait jouer du vio·
lon. Il reste alors deux ans avec son père, sans se déplacer
puis del:x nouvelles an.."1ées avec un joueur de vio101'l. de Niamey qu'if
suit dans ses déplacements. Son apprentissage prend tin: "la 3é
~nnée, je savais jouer, je suis parti habiter derrière le fleuve
(sur la rive droite du Niger)-.
Ces quelques éléments du récit d'Haruna s'organisent
autour de deŒ< données apparemment contradictoires, déjà relevées
dans des exemples précédents. D'une partJ Haruna insiste sur son
stat'..lt d"'héri tier" qui a tout appris de son père et, d'autre part,
il précise que ce n'est qu'à la suite de son travail avec un jou-
eur de vio1or\.de !.:iamey qu'il a acquis ••s compétences aC,tuel1es.
Cette situation traduit une double nécessité qui sera la preuve
de l'authenticité et du sérieux du savoir du joueur de violon 1
l'''héri tage': marqué par un fait "magique" (Haruna sait jouer dès 50
première tentative), précède un apprentissage long de cet instru-
roent de musique. ~"r.éritage·représenteraitdonc une reconnaissanc
formelle, théorique des capacités de la personne, et le travail
auprès d'un maître permettrait une justification pratique de lë
qualité du savoir.
Les discours qui évoquent le père (dont on a-hérit~)
et un autre maître n'opèrent donc pas au même niveau, puisqu'i~
ont respectivement pour enjeu la légitimation d'un savoir (par
l"'héri tage') et la reconnaissance de sa valeur pratique (par l'ex
périence). Haruna, qui a aussi~hérité·de son père.le travail de
zima, évoque ainsi le passage de l'·héri tage· à l' apprèntissage d 'M.
. , "."" .savo~r depassant le cadre de l"'her~tage: "que tu her~tes de ton
grand-père, de ta mère ou de ton père, il te dira co~~ent faire,
comme un maître ,vec son élève, co~~e un marabout avec son élève
il le fait étudier jus~J'à ce qu'il ach~ve le Coran; pour être
Zi~ë, il faut étudier sinon, tout ce que tu feras ce sera des
mensonges."
A1kaydu est un jeune frappeur de calebasses (environ
25 ans) qui exerce depuis une dizaine d'années. Il récuse d'~~blt
tout-héritageMdans l'acquisition de son savoir. Pendant une anné~
il a appris à frapper les calebasses avec un ami, en qui il avait
une entière confiance • Ce dernier lui confectionne des "gris
gris" et lui apprend le rythme des différents génies. Ce n'est
qu'en écoutant les chants des joueurs de violMet des sorko, "qu'
Alkaydu apprendra à appeler les génies. Aujourd'hui il tonnait
les devises de tous les génies. Pendant son apprentissage, A1kay-
du a accompagné son maître dans toute la région de Niamey (Say
Torodi, Tillaberi) jusqu'à ce qu'il.considère comme suffisamment
co~pétent pour pouvoir exercer seul. Il laisse alors son maître
et va de jew: en jeux en compagnie de Boyin, un joueur de violon
Il fait ensuite équipe avec un autre joueur de viol~qui, en ste
traînant avec lui, identifie le rythme qui convient aux paroles
d'Alkaydu.
.
Si l'on se réfère à son récit, Alkaydu ne se~ble av~
tiré aucun profit de ces périodes passées auprés de joueurs de
violo~. Il se présente, en ef:et, comme entièrement autodidacte.
Alkaydu a fabriqué lui-même SCF\violop\. , s'entraine seul chez lui
et la nuit, il rêve d'appels de génies.
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Pour aucun des de~x instruments qu'il joue, Alkay-
d~ ne mentior~e l'interventior. de proches ou de lointains parena
Son père et sa mère étaient en effet des marabouts et seuls ses
grands-parents "suivaient" les zima. Alkaydu tire un certain pre:
tige de n'être pas dépendant de ses parents pour l'acquisition
de ses connaissances sur le maniement des instruments de musique
Il prétend ainsi être un des deux seuls joueul3 de violon.. de la
région à avoir appris à jouer de cet instrument grâce a. des rêves
et sans l'aide de parents. Les rêves sont en revanche totalement
absents de son apprentissage de frappeur de calebasses. Le jeu
de calebasses est en effet la plus difficile des activités liée~
aux danses de génies, et seule l'expérience acquise auprès d'un
spécialiste permet de maîtriser cet intrument.
opposées dés le départ (Haruna aMhérité~ contraireme~
•
à Alkaydu), les positions des deux musiciens sur la question de
l'acquisition du savoir finissent par se rejoindre sur un pointa
seules l'expérience des jeux et la pratique aupr~s de spécialist~
permettent le développement d'un savoir complet et efficace. Les
mentions d'un"héritage!I(Haruna) ou de rêves (Alkaydu) n'intervien-
nent que pour singulariser le parcours du musicien. Alkaydu ex-
prime bien cela lorsqu'il évoque l'impossibilité et, surtout,
l'inutilité du rêve pour apprendre le jeu de calebasses alors que
pour le jeu de vIolon., ce recours au rêve le distinguait de tous
les autres musiciens. Les positions des musiciens et des zima
sur la place de_1~héritage~ de l'expé~ie~ce et, Plus~néralement,
du savoir appris sont comparables. si l'on s'en tient au proces-
sus d'acquisition du savoir spécialisé, les catégories de person-
nels (zima, sorko, musiciens ou, à l'intérieur de ceux-ci, jou-
eurs de v1010n / joueurs de calebasses) tendent par conséquent à se
confondre pour se redéployer autour des notions d"'héri télge' et d' il-
terventions "surnaturelles" (les génies, Dieu) ou humaines. Cette
donnée fait partie de l'hypothëse plus large selon laquelle le
savoir relatif aux danses de génies est fo~ent individualisÉ
co~~e nous le confirmera l'analyse des textes rituels (ch. 8).
3. Le cheval de génies: "héritage"de génies et"héritagelld'un état;
le cas de Kareygoru.
0... Les génies.
Les trois zima de Kareygoru connaissent les noms de
99 chevaux de génies que l'on peut regrouper en 28 familles dif-
férentes. Au moins un des membres de ces familles possède unedes
caractéristiques suivantes.
- il a été "arrangé" par une zima de Kareygoru ou par un
zima a11ié(1l), des villages de Dareyna ou sagafondo.
- il vit à Kareygoru.
52 chevaux de génies remplissent une de ces deux conditions.
Avant d'en venir aux différentes fonnes d"'héri tage" de génies dé-
crites par les zima, il convient de préciser quels types de gé-
nies attaquent les hommes et les femmes. Les 99 chevaux cités
(31 hommes et 68 femmes) totalisent 230 génies dont seulement
53 différents. Il s'agit de 10 Tooru, 8 génies Hausa, 12 Harg~,
10 génies Noirs et 13 Hauka. Les génies que l'on rencontre le
plus souvent sont, suivant leur famille d'appartenance:
- Mari Cirey (23 fois) et Dengo (10), chez les Tooru.
- Adama Hausa (12) et Pullo Hausa (13), chez les génies Hausa.
- Mosi,(11), Mosiize (8) et Zatao (8), chez les génies Noirs.
- N}gberi (20) et Mangokoy (11), chez les Hargu.
- Madam (Fadimata, 8 fois), chez les Hauka.
Il est remarquable que la plupart de ces génies ont u
statut particulier au sein de leur famille. Ainsi, Mari Cirey
est l'a1né des enfants d'Harakoy, la ma1tresse des eaux, et Dongo
(11). Rappelons qu'avant l'installation du hangar à Kareygoru,
les~ offic~ent à Dareyna. D'autre part, aujoUrd'hui,
les trois villages s'échangent des chevaux de génies pour
les besoins de leurs jeux et les~ de Kareygoru se dép10
cent à Dareyna et à Sagafondo à chaque cérémonie important
Pour ces raisons, nous considérons les zima de ces village
comme des zima alliés à ceux de Kareygoru.
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demeure le génie le plus craint des panthéons zarma et peul. D'au-
tre part, les génies Mosi, Nyaberi et Madam sont respectivement,
le père des génies Noirs, la mère des Hargu et la mère des Hauka.
Seuls les deux génies Hausa les plus fréquents, Adama et Pullo,
ne se situent pas au sommet de la hiérarchie familiale. En somme,
les génies les plus puissants, donc les plus écoutés, sont ceux
qui viennent le plus souvent parmi les hommes.
1. Il ,. Il "h"" d . , d'D. Her~tage et non- er~tage: les ~fferents cas e f~gure.
Sur les 99 chevaux de génies cités, les zima nous ont
donné pour 64 d'entre eux des renseignements sur la transmission
de leurs génies (un 'héritage" ou non). La moitié (32) de ces perso~
nes ont IIhéri té" leurs génies (cf. tableau A). Nous avons divisé ce
- Tableau A
Héritage Non-héri tage
la lb 1c 2a 2b 2c 2d 2e
12 11 9 5 4 7 10 6
- -
--.
- - - -
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- la: au moins un génie identique chez l'''héritier'' et le transmet
teur (al
- lb: au moins un génie apparenté.
- le: génies non-apparentés.
2a: Aucun des génies du cheval n'est apparenté à un génie d'un
ascendant.
- 2b: Au moins un génie du cheval est apparenté ou identique à un
génie d'un ascendant.
- 2c: Ascendants du cheval de génies inconnus.
- 2d: Ascendants connus et sans génie.
- 2e: Cheval de Hauka.
(l~). Pour un de ces 12 cas, le génie identique est un Hauka. Or
- l'i) -
gloupe en trois ensembles (la, lb et lc), en tenant compte de la
relation existant entre les génies de l'"héritier" et ceux de
son (ou ses) transmetteurfs). Nous pouvons tout d'abord consta-
ter que sur 32 chevaux de génies ayant "hérit~1 leurs génies, 20
ont des génies différents (simplement apparentés ou bien non-ap-
parentés: cas lb et lc) de ceux de leur transmetteur. Dans la ma-
jorité des cas d'Ilhéritage", c'est donc plus l'état de cheval de
génies qui s'~ériteMqu'un génie en particulier. La même const&tL-
tion peut s'appliquer au cas de chevaux qui ont au moins un des
génies de leur transmetteur (la). En effet, ces 12 personnes comp-
tent au total 44 génies dont 15 seulement se retrouvent parmi
les génies ~ leur transmetteur. En d'autres termes, si r·héritag~1
porte sur les génies, les chevaux n'ont pas"hérité/ldes 2/3 de leur
génies (29 sur 44).
Dans ce groupe où l'identité du génie constitue un
point de rattachement entre deux personnes (le transmetteur et
son °héri tier-), la ma jorité des génies des "héritiers" sont ext6-
rieurs à la source familiale. De leur côté, les transmetteurs
comptent 24 génies au total: une majorité d'entre eux (15) se re-
trouv9lt donc parmi les génies de leur 'héritieI' reconnu par les zima
les génies de cette famille ne s'héritent pas. Dans ce cas, l'hé-
ritage porte donc bien sur l'état de cheval de génies et non sur
le génie. D'autre part, dans 8 des Il cas restants, il n'y a
qu'un génie en commun et deux pour les autres cas.
Finalement, au-delà d'un~héritag~marqué, du transmetteur à r~hé­
ritier' au niveau du génie, il Y acquisition et développement de lA
fonction de cheval de génies, à partir de l'"héritier".
ces quelques données chiffrées prQl&.V'ent donc qu'un
seul génie commun au cheval et à son transmetteur ne permet pas dt:
parler d'''héritaget • de génies, d'autant moins que nombreux sont les
génies de lle'héri tier" différents de ceux du transmetteur. Les 9 c~
d"'héri tage" où l'on ne relève aucune parenté entre les génies des
transmetteurs et ceux des"héritiersU i11ustrent notre hypothèse
de ll"héritagelldu~ d'avoir des génies, beaucoup plus que de
génies précis. Ces 9 personnes ont, par ailleurs;hérité"de proches
parents: la mère (5), le père (2), le père et la mère (1) et,
enfin, un oncle et une tante (2). Pour l'ensemble des 32 cas d~hé·
ri tage/Ila répartition des transmetteurs (au nombre de 46) est
comparable puisque nous avons à 6 reprises le père, à 15 la mère,
à 5 un oncle (1 maternel et 4 paternels) et à 9, une grand-mère.
Parmi les 32 cas où aucunlthéritage" n'est revendiqué
pour le cheval, nous relevons 4 cas (2b) où un génie de la person-
ne est soit identique (2 cas), soit apparenté (2 cas) à celui d'~
ascendant. Les deux premiers cas concernent les génies Hargu Man-
gokoy (que l'on retrouve Chez une mère et sa fille) et salamatu
Benjo (une tante et sa nièce).
Nous réalisons, a contrario, que c'est bien l'état de cheval
de génies (et" non le gtfnie, puisque la mère et sa fille et la
l
tante et sa nièce ont le même génie) qui n'a pas été"hérité~
· l~S
Nous pouvons donc tirer les conclusions suivantes sur
la notion d'''héri tage'~ telle que l'utilisent les zima de Kareygoru:
- Dans notre échantillon, où il y a autant de cas d'héritage que
de non-héritage (32), 81% des chevaux (tous les cas du tableau A,
sauf le la) ont-hérité-de génies différents de ceux de leur transe
metteur (31% des personnes) ou n'ont tout simplement pas-hérité-
(50%), indépendamment de l'identité des génies de la famille.
L'existence (cas l / cas 2) et la forme (cas la / cas lc) de l"'hé·
ritage"impliquent donc plus le fait d'avoir des génies que des
génies précis.
- Lorsqu'il y a "héritageU avec au moins un génie du transmetteur
que l'on retrouve chez son"héritier', celui-ci a la majorité de
ses génies (6&~) en dehors du groupe des génies des transmetteurs:
on ne peut donc parler d'''héri tage" de génies.
- Il Y a plus de femmes parmi les khéri tiers" (75%) que pa rmi les
transmetteurs (~~).
" If , • l'
- Le cheval de gen~es her~te dans 6~~ des cas d'une femme et dans
41% des cas de sa mère.
c. L~éritage·et les familles de génies.
La notion dl"héri tage- peut être appréhendée en fonction
de la famille d'appartenance du (ou des) génie(s) de. la personne
qui allhérité~ si l'on compare les résUltats obtenus à ceux des
cas de non-héritage, nous avons la répartition suivante (pour ~n
ensembfe de 64 chevaux de génies), tr\ tenant compte du s~e de la
personne (cf. Tableau B).
Les 64 chevaux de génies dont nous connaissons la si-
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tuation par rapport à la variable "héritage" totalisent 175 génie~
La majorité de ces génies se retrouver.t dans les cas d'Phéritage"
(62%, alors qu'il y a autant de personnes ayant·héritê'que de
personnes qui n'ont pas hérité, 32). FA somme, la personne dite
héri tière a beaucoup plus de génies que celle qui n'a pas-hérité"
(2è ligne du tableau). Cette ~atation pose le problème suivant
est-ce parce que le cheval a beaucoup de génies qu'il est di!:
avoir"hérité'; ou bien est-ce l'existence d'un"héritage'l qui faci-
lite la venue de nombreux génies? Si l'on admet que c'est l'état
de cheval de génies qui s"'héri te" plus que tel ou tel génie, alors
l'existence de l"'héritage" précède le nombre de génies.
Les chiffres du tableau B révèlent, d'autre part, la
nette prédominance des génies Hargu chez les femmes (43 sur 129)
et des Hauka chez les hommes (15 sur 46). Inversemment, les Har-
~ et les Hauka sont parmi les moins représentés respectivement
chez les ho~~es (7 Hargu sur 46 génies) et chez les femmes (6 Hau
ka sur 129). La conclusion selon laquelle les Hauka sont des génit
d'hommes et les Hargu (les génies pauvres du panthéon) des génies L
femmes se confirme,si l'on prend en compte la variable "héritage"
dans son ensemble. Les Hargu sont fortement représentés chez les
femmes aussi bien dans les cas d"'héri tage" (28 sur 79 génies, soit
35%) que dans ceux de non.!.béritage" (30%). De même les Hauka const&.
tuent la majorité des génies d'hommes qui n'ont pas·hérité"{7 sur
17). Nous sav~ns,par ailleur~que les zima présentent les Hauka
comme des génies qui ne s'''héri tent" pas. Or ils représent,ent aussi
une part non-négligeable (8 sur 29 : 2e%) des génies des hommes
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- nombre de génies (pourcentage).
génies, la place de Hauka interdit donc que l'on parle d't'héritage"
(ou de non-héritage) de génies. Les chevaux de Hauka que nous ayo~
recensés illustrent, au contraire, notre hypothèse d'unahéritage h
prédominant du fait d'être cheval de génies.
La proportion de Tooru parmi les hommes met elle auss
en évidence la variable de l'''héri tage.... La plupart d'entre eux (9
sur 10) sont les génies d'hommes ayantllhérité~ Un homme qui n'a pac
"hérité-a donc trés rarement un Tooru. Cela ne signifie nullement
que les Tooru sont'hérités"en.tant que tels par les hommes. Au con-
traire, c'est leur présence parmi les génies d'un homme qui justi-
fie l'analyse en termes d'''héri tage'~ de la part des zima (ft 'un tel'
a un Tooru donc il a hérité") et non l'inverse.
Les données répertoriées dans le t~leau B permettent
~ ---- ---- - ----
donc les conclusiomgénéra1es suivantes, en prenant en compte suc-
cessivement l'existence ou non de Il''héritagel~ le sexe du cheval de
génies et la famille d'appartenance de ses génies:
- chaque famille de génies(14) est représentée de façon équivalente
dans les cas d'''héri tage" et de non~éritage", quel que soit le sexe
du cheval de génies.
- les Hargu prennent plus les femmes (3~~ de leurs génies sont des
Hargu) que les hommes (15%), alors que l'on observe le phénomène
inverse pour les Hauka (5% des génies de femmes, 32% des génies
d'hommes). L'introduction de la variable~héritag~ne modifie pas
sensiblement la place de ces familles de génies chez les femmes "et
(1+). Les génies Noirs sont la seule exception: 16% des génies des
personnes ayant hérité sont des Noirs, alors que ce taux est
de 21% dans les cas de non-héritage.
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chez les hommes: les Hargu et les Hauka demeurent panni les génies
les plus fréquents, respectivement chez les femmes et chez les hom~
mes.
Les tendances que révèlent les données du tableau B
(les Hargu génies de femmes, les Hauka génies d'hommes et les TOOnA·
génies d 'hommes ayant 'héri té" participent indirectement d'une valo·
risation de l/''héri tage~ déjà analysée dans le cas du savoir spécia·
lisé. En effet, en situant par rapport à la notion d"lhéritagg~tout
cheval de génies, le zima est amené à mettre en avant des familles
de génies craints pour leur attitude (les Hargu et les Hauka (l~ )
sont peu fiables, trop récents) ou pour leur puissance (les Tooru)
alors que nous avons montré que r·héritag~ne concerne pas des gé-
nies identifiés mais un état individuel.
C'est du passage de l'image du génie (négative dans Il·
cas des Hargu et des Hauka, positive dans celui des Tooru) à la re- .
connaissance de la situation de son cheval que na1t la valorisatio,
de rWhéritage~ dans le discours du zima. Un processus analogue est
perceptible dans le domaine de l"héritag~du savoir de spécialiste
présenté comme étant la seule source noble de savoir, r4héritag~er
vient à être délaissé au profit de l'apprentissage du travail de
zima. Dans ce cas, la valoris&tion de l'héritage passe par une con-
ception individualisante du savoir sur laquelle nous allons revenil
en détail, à travers le contenu du savoir de quelques spécialistes
des danses de génies.
(l~). Les Hauka sont méprisés par certains zima qui refusent de
travailler pour eux. Dans le meilleur des cas, le comporte-
ment violent et imprévisible de ces génies inspire la crain-
te et parfois même du dégout.
CHAPITRE VIII: lA LOGIQUE DU PARADOXE ; SAVOIR GENERIQUE ET
SAVOIR INDIVIDUEL.
Les présentations successives des contextes d'applicatio~
du savoir des acteurs et de ses modalités d'acquisition et de déve·
loppement nous amènent naturellement à réfléchir au contenu du sa-
voir véhiculé aussi bien par les spécialistes(zima, sorko, devins)
-- .
que par les simples chevaux de génies. Nous nous intéresserons tout
d'abord à deux types de savoirs spécialisés qui concernent, d'une
part, les appels et les louanges des génies (dont s'occupent les
sorko, au Niger) et, d'autre part, les techniques et les processus
divinatoires. Dans un troisième temps, nous nous pencherons sur la
représentation du monde des génies (modification du panthéon, appa·
rition de nouvelles familles) par les différents acteurs peul et
zarrna.
Quelle que soit l'approche retenue (au niveau des spé-
cialistes, les sorko et les devins, ou à partir de la figure du
génie), le savoir qui régit la vie et les activités des acteurs de~
danses de génies nous apparattra dans sa variété et sa spécificité
individuelles. cette caractéristique du savoir, dont les effets
sur le travail. des spécialistes sont oceultés dans la plupart des
analyses, au profit d'une uniforrni.sa.tion des ~\\~rC.lro ctl'j ~érll~ ()ulk·~anipula.
tion divinatoire est inséparable du fonctionnement original de la
parole à l'oeuvre dans et autour de la pratique cérémonielle (2 è
partie) •
1. Les d.evises des ,e.'nzu : constantes et variations d'un savoir.
Avant la maladie, signe de la manifestation d'un génie,
la premier contact du néophyte avec le monde des génies s'effectue,
lors des cérémonies, par le biais des appels lancés par les sorko
et des louanges chantées par les musiciens. Les enfants qui assis-
tent aux danses s 'habi tuent peu à peu à ce mode de communication
avec les génies, indispensable à leur venue parmi les hommes. D'err.-
blée, les appels des sorko frappent par leur forme stéréotypée. Ils
sont toujours scandés avec force et se rapprochent parfois plus du
cri que du simple appel. J.Rouch(1960) remar~e que les textes
des sorko, au Niger, constituent un "catéchisme oral", immuable
dans ses grandes lignes mais dont "les hommes, de tel endroit ou
de telle époque (sont libres) d'interpréter à leur guise les grand~
mythu et d'y ajouter de nouveaux chapitres"ff.V). S'en tenant de
façon plus nette que J.Rouch au caractère individuel de ces lo~an-
- -'- --ges, G.Balandier(1948) conclue une présentation des textes ritu-
els Lébou (Sénégal) par cette constatation: "ces chants, tous liés
à une personne, ne sont pas codifiés mais soumis à de nombreuses
variations fo~elles"(p.754).
-HZ. -
A ces variations formelles s'ajoutent, le plus souvent,
~
chez les Zarma et les Peul, des différences importantes de contenu
Aussi, il parait illusoire d'établir des louanges-type, de tel ou
tel génie, tant les textes de ces appels varient d'un spécialiste
à l'autre. Plutôt que d'analyser ces différences en termes d'"er-
reurs" ou d'"oub1is" par rapport à un texte de base (Rouch, 1960,
pp.84,92), il convient de cerner la signification de œcaractérist.i~lli
des textes proposés par les sorko. A titre d'exemple, nous en avo~
retenu quatre qui concernent presqu'exclusivement les génies Tooru
Les Tooru sontJen effet) les génies les plus sollicités par les sor.
ko, notamment lors de la cérémonie annuelle du Yenendi, et leur fa~
.
b1e nombre (au regard des autres familles de génies) permet une
présentation détaillée de chacun d'entre eux au cours des appels.
Les appels que nous nous proposons de comparer entre
eux et avec ceux de ~.Rouch comprennent de 179 à 280 vers, de lon-
- - -- -_. - --- o. __~ - - -
gueur variable correspondant au rythme de la scansion. Ils ont to~
été recueillis auprès de sorko zarma et. le premier, en situation
lors d'un Yenendi qui s'est déroulé pr~s de Niamey. Une première
comparaison avec l'échantillon de devises présentées par J . Rouch
permet de constater qu'il n'existe qu'une minoritê de vers communs
aux deux sources: respectivement 29%, 20%, 15,9% et 14,2% des devi-
ses que nous avons recueillies font partie du corpus de J.Rouch.
Les points communs entre les différentes sources sont donc relati-
vement rares, même si l'on tient compte du caractère non-exhau~tif
-de ces devises. En effet, dans chacun des cas, le sorko récite les
,
louanges les plus caractéristiques et les plus efficaces des Tooru
devant permettre leur venue.
Si l'on prend comme référence les textes proposés par
~.Rouch, les similitudes entre ces devises et celles que nous avoru
recueillies sont parfois extrèmement ténues (l'ensemble de ces
._- -_.
similitudes concerne moins de 2~ des devises). Ainsi, dans la de-
vise destinée au génie de l'éclair, Mari cirey, un sorko évoquera
les gens qui puisent l'eau et ceux qui ramassent la gomme arabique
en ces tennesl "ce sont les puiseurs d'eau,
les ramasseurs de gomme arabique sont remontés plu
[haut", (sorko Issuf Neyno, Niamey},
alors qu'un joueur de violohdira:
~il (Hari ~irey) a laissé au bord du Fleuve les gens qui prennent
[l'eau,
il est allé pren:'lre les gens qui cueillent la gomme sur la dune",
(Alkili Hamadu, de Téra, ~.Rouch, p.112). La différence de fonctiol
des deux récitants (un sorko et un musicien) n'explique pas la di~
férence de contenu de ces devises qui évoquent pourtant un même
évènement. La plupart des exemples dont nous disposons sont en ef-
fet des devises de sorko. Les vers suivants d'Issuf Neyno sont des-
tinés à Mari Cirey: "Lorsque Mala (Mari cirey) est venu de Gao,
un oa..tl est en sang, un autre est en laitfr'Us:'
Bien qu'apparentés, ils diffèrent du vers de la sorko Kalia:
"Depuis que Mari Kirey est venu de Gao la lointaine, les hommes
sont avec le bien" (~.Rouch, p.123). Le deuxième vers d'I. Neyno
("un oeil ••• ") renvoie à un autre vers caractéristique de l'appel
de ce génie. Il y a donc, de la part de ce sorko, une simplifica-
•
tion par rapport au vers de Kalia qui éclaire la référence à l'ori·
gine mythique de Mari Cirey (Gao, dans l'actuel Mali). Une telle
figure de style nuit à la compréhension de ces paroles par celui
qui les entendrait pour la première fois.
Inversemrnent, une devise qui se suffit à elle-même peut
être agrémentée de précisions lorsque l'on passe d'un récitant à
l'autre. C'est le cas pour évoquer Musa, le génie de la chasse qui
porte un chapeau en porc-épic que l'on peut désigner par ces mots:
"Nyaouri le Bella, qui a un chapeau en porc-épic, Nyaouri" (devise
de Yabilan Fodyo, J.Rouch, p.lOO), ou, avec une précision supplé-
mentaire, de la façon suivante:
"Le bonnet de porc-épic, on le porte mais on ne l'ajuste pas,
Nyawri dit qu' on doit l'appeler", (sorko I. Neyno).
Paradoxalement, la précision d'I.Neyno sur le port du chapeau de
chasseur, ne semble pas obéir à une nécessité de sens. si l'on s~
tient sUictement au contenu de cette devise, elle suscite une in-
terrogation à laquelle elle"n'apporte aucune réponse (pourquoi le
chasseur, Musa, doit-il éviter d'ajuster son bonnet?). Ces modifi-
cations qui interviennent d'une devise à l'autre s'expliquent au-
tant par la recherche d'une efficacité pratique (la venue du géni~
l'effort porte donc sur le rythme et l'impact sonore de la phrase)
que par le simple souci d'apporter des détails aux comportements
des génies appelés.
Un dernier extrait de l'appel du Tooru Musa illustre
à lui seul l'ensemble des différences que l'on peut percevoir,
pour une même 'devise et un même génie, d'un spécialiste à l'autre.
Les deux textes évoquent l'arme du chasseur et son pouvoir. Issuf
Neyno récite les vers suivants:
"Le carquois en fer noir n'est pas portable,
on ne le traîne pas, si on le tratne, ce sera un incendie
(qui) prendra la brousse
si tu le portes, ton cerveau va bouillir"
Le sorko du village de Simiri dit de son côté:
"L'arc en fer, si le soleil est chaud, on ne peut pas le porter à
[l'épaule
si tu l'as porté à l'épaule, il te cassera la dernière petite côte
si tu l'as posé sur ta tête,il fera bouillir ton cerveau." (Wadi
Godye, in J.Rouch, p.l04).
J.Rouch, qui a recueilli ces vers dans un appel général
des Tooru de 150 vers, explicite ces paroles en notant que l'arc
du génie Musa est réputé causer des feux de brousse. Cette donnée,
que ne formule pas le sorko de Simiri, est explicite dans la premi-
ère devise (I.Neyno) mais caractérise non plus l'arc du chasseur
mais son carquois. L'attribution à l'arc dans un cas, au carquois
dans l'autre, de ce pouvoir de brûler (la brousse mais aussi la
tête) ne peut être que la conséquence d'un apport individuel du sor
~, qu'il s'agisse d'un acte volontaire (remplacer le carquois par
l'arc, ou inversemment) ou d'un lapsus.
Nous pourrions étendre cette comparaison à deux autres
appels que nous avons recueillis aupr~s de sorko, dont l'un au
... • calta
cours d'un Yenendi. La meme devl.seYdes traitements variés aussi
bien dans la forme (de 3 à 9 vers, de longueur différente' que daru
le contenu. Ainsi, aux évocations déjà mentionnées du pouvoir de
l'arme s'ajoute celle du carquois qui -déplace l'omoplate" de celui
qui le porte. D'autre part, en traînant le carquois, on risque nor.
seulement un incendie mais, plus précisemment, d'"enf1amrner le vil-
lage et la brousse". Enfin, dans l'appel d'un Yenendi, le sorko
introduit chacun des effets du carquois sur son porteur par la pré
cision "quand le soleil chauffe". cet effet de style qui rythme la
devise de Musa est absent des autres devises que nous prenons en
compte ici.
Aussi bien d'un sorko à l'autre, que d'une époque à l'a
tre(l), les différences de forme et de contenu d'une même devise
sont remarquables. Celles que nous avons mentionnées dans le cadre
de l'appel de Musa contredisent l'immuabilité .généra~~~ent admise,
dans le temps et dans l'espace, de ces "formules rituelles". Nous
percevons là la nécessité d'introduire un facteur individuel dans
l'évolution de ces devises.
Des différences minimes dans la forme de la devise
peuvent ëi"loir des répercussions importantes sur le sens de la louar.
ge et sur l'image du génie. Génie païen, donc infidèle, le père de
génies Noirs, Mosi, n'égorge pas les animaux qu'il mange. Un ~su1
man ne peut consommer cette viande. Le sorko de Saga, lors du Yenel
di, conclue ses longues louanges adressées aux génies par ces deux
vers qui illustrent le comportement de Mosi,
"Elle dit que si elle parle, que les gens croient en ses par~
si elle tue, que les gens ne mangent pas."
Ces paroles rappellent celles du sorko de simiri (J.Rouch, p.198):
"Elle dit qUe si elle a tué, il ne faut pas manger la viande,
•
si elle a parlé, les paroles ne se lèvent plus."
(1). Le recueil de données qui figurent dans le livre de J.Rouch
remonte aux années 1950.
Hormis l'inversion des phrases d'une devise à l'autre, cette compa
raison révèle une distinction notable, voire une contradiction,
dans l'interprétation que chacun doit faire des propos de Mosi.
Alors que, dans la première devise, Mosi sollicite l'écoute et donc
la confiance de ses interlocuteurs, dans la deuxième, le génie évo
que le silence qui suit sa prise de parole. Ce silence peut tradui·
----
re la défiance des gens envers Mosi qui, le sorko vient de le dire
tue et mange des animaux comme un "infidèle".
Au-delà du sens de ces devises, nous sommes en présenCE
ici d'un enrichissement/propre à un sorko,de traits de caractère
du génie, dans le cadre de l'appel des grands génies du panthéon
zanna. Nous pourrions multiplier les exemples où, à partir d'w
vers "standard It, chaque sorko propose des développements variés de
la devise d'un même génie. Il est pour le moment difficile de dir(
si ces différences s'expliquent par des créations individuelles
de séquences - ex-nihilo - ou par l'apport de chaque sorko puisant
dans un corpus d'énoncés (dans cette dernière hypothèse, c'est bit
par milliers qu'il faudrait estimer l'ensemble des vers des appel:
de tous les génies). Dans les deux hypothèses, celui qui appelle
les génies (qu'il soit sorko, zima ou musicien) effectue un choix
personnel qui le place en dehors de tout processus mécanique de
transmission fidèle des textes.
Les différences les plus remarquables d'un appel de gé·
nies à l'autre concernent les vers identiques destinés à des genil
différents. C'est le cas de cette phrase qui évoque Mari'cirey,
d'après le sorko Wady Godye (J.Rouch, p.103) et Zaberi, son grand·
père, selon un sorko que nous avons interrogé: "il attise le feu
avec son oeil malade". Dans cet exemple précis, il y a un passage
de la devise œMariCirey à zaberi. En effet, l'évocation d'un oeil
malade se justifie pour Mari Cirey, un génie borgne qui "se sert
de sa paupière pour souffler sur le feu" (J.Rouch, p.l03). Cette
devise de Mari Cirey précède, d'autre part, de plus de 30 ans l'ap-
pel de Zaberi proposé actuell~ par un sorko.
Une sorko de Niamey conclut une devise d'Harakoy, le gé-
nie de l'eau, en évoquant la fertilité des îles du Niger sur les-
quelles les vaches, les chevaux et les ânes maigres devraient se
réfugier. Elle pose alors une dernière question - "Et si l'île est
maigre, chez qui va-t-on la conduire?" - à laquelle elle apporte
une réponse quelque peu ironique: "on doit la conduire chez Dieu
et son Prophète". Dans un appel des Tooru que nous avons recueilli,
le chameau remplace l'âne et, surtout, chacune des affirmations
selon lesquelles les animaux maigres doivent partir dans une île
du Fleuve se terminent par "Yabilan", un des noms de Dongo, le gé-
nie du tonnerre. Plus généralement, le contexte de cette devise in-
dique clairement qu'elle est adressée à Dongo. Contrairement à l'ex
emple précédent, cette devise n'exprime aucune caractéristique du
génie sollicité par le sorko. Ces deux exemples variés d'un même
phénomène (l'attribution à deux génies différents d'une même devi-
se) témoignent du dYnamisme du travail des sorko qui remodèlent le
contenu des devises en appelant de nouvelles interprétations (pour-
quoi évoquer le pouvoir d'un oeil malade, chez Zaberi? Pourquoi
_l(~ -
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parler des bienfaits du Fleuve, si l'on s'adresse au génies du ton
nerre, Dongo?).
t'ordre d'apparition des génies dans la devise géné-
rale des Tooru n'est pas immuable. Alors que J.Rouch défend l'hy-
pothèse de textes rituels organisés suivant une architecture pré-
cise et en respectant une hiérarchie donnée de génies, nous avons
constaté, pour notre part, des variations parfois importantes qui
remettent en cause le caractère fixe de l'ordre d'appel des génies
Tooru.
Le principe d'appel des génies est le suivant: à la sui
te des ancêtres d~Tooru, le sorko récite les devises de Zaberi,
puis d'Harakoy (sa fille) et de ses 6 enfants, sollicités dans cet
ordre: Mohama Surgu, Mari Cirey, Musa, Hausakoy, Farambaru Koda et
enfin, Dongo. Dans les quatre appels des Tooru que nous analysons,
la principale différence réside dans la place de la devise de Don-
go qui ne clôture pas systématiquement l'appel. Ainsi, tel sorko
proposera les devises de Farambaru et d'Harakoy aprés celle de Don·
go et" tel autre, celles de Mohama Surgu puis de Farambaru. Seul
l'appel des Tooru recueilli pendant un Yenendi reproduit la confi-
guration des appels proposée par J.Rouch. D'une façon générale,
la structure des appels des génies oscille entre la confirmation
d'un ordre (les ancêtres de Tooru, puis Zaberi, Harakoy et parfois
quelques uns de ses enfants) et son refus, qui peut s'illustrer pal .
des différences minimes ou importantes, d'un eorko à l'autre. ~
différence la plus notable concerne la reprise ou l'ajout de devi-
,
ses d'un même génie à des moments différents de l'appel.
Au niveau de l'ardhitecture des appels, il semble bien
qu'il existe un ordonnancement originel parfois strictement respec
té (textes de J.Rouch ou appel du Yenendi de Saga), parfois modi-
fié à des degrés divers (légèrement dans le cas de la place de la
devise de Dongo, de façon plus profonde dans les autres exemples),
qui révèle la capacité de création de nouvelles formes d'appels
par les sorko. contrairement à une des deux hypothèses formulées
pour l'analyse du contenu des devises, il ne s'agirait donc nulle-
ment d'un choix du récitant parmi un ensemble de modèles d'appels
mais bien d'apports personnels • La multiplication conjointe da
différences formelles et d'appréciations variées, parfois contra-
dictoires, des caractéristiques et des actions des génies confirma
cette hypothèse. Le sorko dispose certes d'un corpus d'énoncés, d~
lolJ...O.""~es rte 3én.I~S et en conna1t l'architecture de base, mais son
travail (apparemment figé si l'on s'en tient à la récitation méca-
nique des devises) se développe non seulement à partir de choix
personnels de devises, mais/surtout/en recomposant les appels de
génies et en les agrémentant d'images, de qualificatifs et de sit\U
tions de son cru. Cette conception du savoir du sorko coïncide-t-
elle avec les modalités d'acquisitlon de ce savoir?
On distingue à cet égard les sorko,des sorko esclaves
qui ont appris leur travail en suivant un sorko. L'apprentissage
de celui-ci se fait en rêve, par les "visites" des Tooru qui lui
donnent le savoir de sorko. Descendant de sorko, il "conna!tra·to~
dés l'âge de 7 ans. A sa naissance, le futur sorko est plongé dan~
le Fleuve pendant 7 jours, jusqu'à son baptême. Le sorko qui décri~
ses pouvoirs (calmer ou appeler Dongo,à sa guise, polluer l'eau d~
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Fleuve) se présente comme le de.cendant direct à la eè génération
de Faram Maka , le premier sorko dont les récits h,stor~l.Le.s évoquent
les faits et gestes. De la part de ce ·sorko il y a donc une conti-
nuité entre une figure lIhistOi"l,..d' et sa propre histoire.
COmme son propre père, comme le père de ce dernier, •••
comme Faram Malta, le sorko a acquis ses connaissances par le biais
de rêves. Les familles de sorko, par opposition aux sorko esclaves
créent une légitimité de leur savoir en utilisant leur propre sa-
voir(2). A l'opposé,de l'exemple du sorko issu d'une lignée de
sorko dont le premier membre est un héros'llUs).e('1~~ , nous avons le
cas d'une zima de Kareygoru dont le savoir relatif aux appels de
génies est en pleine formation. Alors qu'elle récite (en zarma)
les devises de certains génie s Hausa ou Hargu, il lui est impossi-
ble d'appeler les Tooru et, notamment, Dongo. Les Tooru lui ont,
en effet, demandé de ne pas les appeler avant qu'elle ait 50 ans
et, plus généralement, de ne jamais débuter la devise de l'un d'en
tre eux sans la finir. Nous retrouvons dans cette requ~te des gé-
nies la nécessité, pour tous les acte\LI'1ii des danses de génies, de
donner l'image d'un savoir cohérent et autonome. Or cet objectif
ne peut être atteint que par une gestion individuelle du savoir
légitimée par des références extérieures à la société des hommes
(1. l. Un sorko nous a ainsi précisé qu'un pacte a été conclu entre
Harakoy et Faram Maka, l'ancêtre des sorko, autour de la jar
re rituelle (le hampi), afin que les sorko puissent faire ve-
nir Dongo chaque fois qu'ils le désirent. Un savoir ~relatif
aux pouvoirs et aux activités des génies) engendre donc un
savoir (la câpaèité de commW'liquer à tout lrIoment avec le plw
puissant des génies).
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(les génies, dans le cas de cette zima, un ancêtre"lu.ston~v..e" dans
l'exemple du sorko). La zima de Kareygoru atteint pleinement ce
but lorsqu'elle estime pouvoir témoigner de son savoir, en réci-
les devises de certains génies, mais en demeurant toutefois in-
capable de les appeler tous.
Au sein des devises des génies, nous avons des séquences
en "langue des Tooru" dont la traduction mot à mot est impossible
pour un zarmaphone. Pour chaque Tooru, nous nous heurtons à des
vers intraduisibles mais dont le récitant (le sorko) peut donner
une interprétation. Les spécialistes qui se sont penchés sur le
contenu de cette langue (.sc.oA Il~ décèlent des emprunts au soninké et
au hausa et mettent l'accent sur l'importance de la gestuelle du
sorko dans la compréhension des paroles "en langue des Tooru". La
recherche d'équivalents dans des langues connues (hallSa et sonin-
ké,principalement) se heurte toutefois à des difficultés. En effet
lorsqu'elle est possible, la traduction mot à mot de la séquence
en "langue des Tooru" n'a pas de sens alors que l'interprétation
qu'en fait le sorko esb claire(3 ). Aussi, devant l'impossibilité
d'uniformiser les traductions de ces passages ésotériques, Boubou
Hama précise que c'est un commentaire de cette langue des Tooru
qui a été transmis de maître à élève, jusqu'au sorko qui, aujour-
d'hui, la parle. L'effort d'apprentissage porte plus sur la devise
( 3 '. Les participants à la réunion de la SCOA prennent l'exemple
d'une des premières phrases de la devise d'Hausakoy, connue
de tous les sorkOI "Manda kasaraana Manda bisaraana h • Le sor·
~ interpr~te cette phrase de la façon sui.vantel "Manda (=
Hausakoy) qui va vite, Manda qui revient vite". Un Soninké
traduira, lui: "destructeur du Mandé, guérisseur du Mandé".
Enfin, un Hausa comprendra: "le monde sans le soleil, le mon·
de au-dessus du soleil" (" ~.11).
que sur son interprétation. C'est ce qui explique le caractère im-
muable des paroles en langue des génies, à plusieurs années d'inte
valle ou d'un sorko à l'autre, alors que l'interprétation que pro-
pose le sorko (en zarma) subit des variations.
Face à ce savoir ésotérique, l'alternative est simple:
soit on cherche un sens, en zarma ou en hausa, à ces paroles1au
risque de voir celui-ci fluctuer avec le temps ou d'un informateur
à l'autre, soit on s'en tient à la formUlation du texte, à son ry-
thme et à ses mimiques, en privilégiant de la sorte ses modalités
de transmission. Les propos suivants du sorko sur la valeur de ses
paroles illustrent ce dernier choix: "ce que j'ai récité, c'est du
feu que seuls les sorko peuvent maîtriser ••• ces paroles sont comm(
celles des gesere (les griots) ou des sohantye (maîtres magiciens)
qui savent ce qu'ilS disent. Ainsi les sorko savent ce qu'ilS dise~
Ce que j'ai dit, c'est uniquement la devise préférée de Dongo" (op
cit., SODA, p.70).
Une relation intime, individuelle s'établit entre le ~-
~ et le génie, préservée de toute intervention extérieure par son
caractère ésotérique. La venue du génie représente un succés pour
le sorko et pour la représentation et la gestion du savoir qu'il
défend (la langue des Tooru comme système interprétable et non tra-
duisible). Les failles au niveau du sens que révèle l'interprétati(
de la langue des Tooru montrent bien que, conjointement à un savoiJ
général (les devises en langue des Tooru), il existe une connaissar
ce individualisée qui s'exprime au niveau de l'interprétation. Nou~
sommes donc en présence d'une double individualisation du savoir
qui touche/d'une part,le groupe des récitants, par rapport aux au-
tres groupes de participants et d'observateurs, et, d'autre part,
au sein de ce groupe, chacun de ses membres.
Le modelage opéré sur les Cifpels ~e.s Jé.\le..s par chaque dé
positaire de e.e. Ja.vc i'r" prend une nouvelle
forme dans le cas de la pratique de la langue des Tooru. Les quel-
ques constatations précédentes, loin d'épuiser cet important
champ de réflexion, confirment la nécessité de mettre en évidence
dans les formes de savoir les plus codifiées et "sacrées", les nu-
ances et les éléments de distinction apportés par chaque individu.
Ces derniers sont en effet inséparables de la recomposition des ~,.:­
t ClyQ5 r1eS' eft\!0j qu'a révè1ée, dans le cas qui nous intéresse, l'ana1y
se comparée de quelques U:rt,S ~l' lev'(~ a..p~L.s.
2. Le5 savoirs de la divination.
Le devin est la première personne des danses de génies
à laquelle se réfère le malade. Il attend donc de lui des explica-
tions sur son état que ni le marabout, ni le médecin n'ont pu lui
fournir auparavant. La demande initiale du malade se mue parfois
en sentiment de CUlpabilité comme le constate, à propos d'un tout
autre contexte (l'Empire romain), E.Ortigues (l98l):"Si les hommes~
sultent l'oracle, o'est pour obtenir de lui la permission de faire
ce qu'ils n'os~nt pas se permettre eux-mêmes. O'est une angois~e de
culpabilité que l'on trouve dans les croyances religieuses à la di·
vination"(p.~4). Cependant, le devin ne répond pas à cette demande
en se présentant comme omniscient, chez les Peul ou chez les zarrnë
A travers quelques exemples africains, nous allons voir que la mi~
en oeuvre de son savoir constitue pour le devin un exercice dont Je
difficul té et le risque pour sa personne sont proportionnels à l'i'
tensité de la "culpabilité" qui anime son client.
L'&aalyse du système divinatoire moundang (au Tchad)
par A.Adler et A.Zempleni(1972) fournit un intéressant point de~
raison avec l'exemple peul et zarma clu Niger. Le devin moundang
(pa-kindani) n'apparai t ni cormne un sage, craint et respecté, ni
comme un expert, maître d'une technique précise et secrète. Cepen-
dant, son activité divinatoire "le met en situation de danger" (p.
47). Pour se prémunir contre les attaques des génie..s de lieu ou
contre la "tromperie des cailloux" utilisés pour la divination, le
devin consomme des préparations à base de plantes et fait des sa-
crifices et des offrandes. Ces précautions initiales ne suffisent 1
toujours au bon déroulement de la consultation divinatoire. Dans
le cas d'une maladie causée par un génie, une série de réponses
néfastes, d~s le début des tirages, peuvent amener le chef de vil-
lage à annuler les cérémonies de possession qui devaient suivre, 0
obliger le devin à recommencer son travail. Celui-ci est un exerci
ce de divination inductive utilisant des cailloux. Le devin effec-
tue des séries de tirages au sort (par groupe de 16: 2 fois 8) quj
représentent des réponses à des questions précises. ces réponses,
matérialisées sur le sol par des "paires" de cailloux (2-2, 2-3,
3-2, 3-3) son~ lues par le devin qui les aura disposées, de droitE
•à gauche, en trois ara~e-cercle concentriques. La lecture de ces
arcs-de-cercle lui permettra successivement d'analyser l'état du
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milieu villageois, familial et domestique du malade pu~, l'indivi-
du malade lui-même et, enfin, de formuler un diagnostic. Dans le
cas d'une maladie causée par un génie, une deuxième consultation
révèlera l'identité du génie agresseur. D'autre part, les prescrip-
tions du devin ne sont pas marquées par les cailloux et 'sont l'ob-
jet d'une discussion entre les consultants et le devin (p.129), au
fur et à mesure de leur révélation, au cours de l'analyse des fi gu-
res des trois arcs<fe-cercle (comme au Niger, le consul tant n'est
pas le malade). _ __,_
Le devin, qui évoquera l'état de la maison où le rituel aura lieu
et les différents organes et fonctions du malade, se réfère à un
"savoir implicite" (p.llO) que possèdent aussi ses clie.nts.
La force du devin moundang réside dans l'association de~
interprétations que chacun peut donner, sans avoir toutefois la
capacité de les mettre en relation. En effet, la connaissance géné.
raIe qu'ont les clients du devin de sa teChnique de lecture de la
grille divinatoire, lui interdit de se donner l'image d'un sage,
au savoir globalisant. En d'autres termes, "la pertinence de ses
hypothèses, qu'elles qu'en soient la plausibilité, la pénétration
et la cohérence, est jugée au vu des résultats de ses tir&ges au
sort" et, par conséquent, "la vérité deK parole n'est pas gagée
sur la prOfondeur de l'expérience qu'on lui attribue" (p.12S). Le
devin moundang possède donc un savoir limité mais qu'il réinvestit
au cours de chaque consultation divinatoire. Son travail consiste
en l'ajustement des données du contexte réel et des informations
divinatoires que révèlent les tirages. Les annonces (observations
diverses, diagnostic, prescriptions) qu'il formule sont aussi des
réponses à la demande de ses consultants qui peuvent être, dans le
contexte des maladies ~ausées par des génies, les "prêtres" qui
auront par la suite la charge des rituels que le devin doit expli-
citer.
Ici (mais aussi lors des consultations divinatoires où
les clients sont de simples parents du malade) le processus divi-
natoire est un échange de savoirs entre le devin et son consul-
tant(4 ) qui met en lumière l'interdépendance du rite (représenté
par le "prêtre": le consultant) et du kindani (la divination). Cet-
te dépendance limite par conséquent l'influence et l'autonomie du
savoir lié au rituel qui doit constamment être entériné et légitimé
par le devin.
L'extension suggérée par Adler et Zempleni de ces con-
clusions à d'autres contextes culturels africains, trouve une pre-
mière illustration dans le travail de J.F.Vincent(197l) chez les
Mofu du cameroun. Parallèlement à une technique divinatoire
utilisant des cailloux, semblable à celle des devins moundang, l'au
teur fait état de différents procédés divinatoires en vigueur chez
les Mofu. Elle évoque successivement l'examen des pattes de poulet
égorgé, le jet d'une tige de paille, la manipulation d'une calebas-
se, l'évocation des morts et, enfin, le jet de harico~. Ces pro-
( 4 ). Adler et Zempleni parlent d'un· jeu de renvois entre deux sa-
voirs spécialisés et complémentaires" (p.213).
cédés divinatoires font aussi bien appel à l'induction (les pattes
de poulet) qu'à l'inspiration du devin (les haricots), à des devir.
hommes (les cailloux, les pattes de poulet) qu'à des devins femmes
(les haricots, la calebasse) et, enfin, ils peuvent être associés
(les cailloux, la calebasse) ou non (les pattes de poulet) à la ~
session. La richesse de la divination mofu concerne aussi le per-
sonnel des devins divisé en deux groupes, suivant le type de génie
qui les possède
Bien que n'évoquant pas de façon explicite le rôle du
• .~. ...... tI'.savo~r de la d~v~nat~on dans sa confrontat~on a un savo~r exter~eu
(celui des consultants, par exemple), J.F.Vincent mentionne un en-
semble de techniques et de personnels divinatoires définissant au
tant de savoirs qui "se préoccupent de l'avenir dans la mesure où
(ils) permettent de remédier à des difficultés présentes". cette
multiplication des moyens de légitimation et de contrôle des lois
sociales révèle implicitement la menace que fait peser sur cet or-
dre la maladie, un des principaux objets de la consultation divino
toire. Un phénomène analogue a été suggéré dans ranalyse des pré-
cautions oratoires prises par le zima lors de l'identification du
génie, qui indiquent,finalement/ 1es failles et les dangers de cet
situation, pour le thérapeute. En postulant une opposition de sa-
voirs, A.Ad1er et A.Zemp1eni relativisent l'importance que pourra
rev~tir l'un (le savoir divinatoire) indépendamment de l'autre (1
savoir rituel).
Quelle que soit sa variété (chez les Hofu) et sa riChe
se (la technique moundang), la divination se présente cormne un sa
voir qui se heurte d'emblée à l'appréciation du consultant, perçUE
par le devin cormne une source possible de contestation et de remi~
en cause de l'ordre prescrit et, ~ là, du savoir divinatoire en
général.
Au Niger, le devin peUl de Kareygoru (une femme) ento l
re ce travail, qui repose entièrement sur son discours, de discré-
tion et de modestie. Ainsi, ce n'est qu'apr~s avoir longuement in-
sisté que cette femme, par ailleurs zirna, admit être le devin du
village, "celle qui regarde" ou "celle qui frappe" les cauris.
Elle se contente de recevoir ses clients et de
mener à bien sa tâche, "avec l'aide de Dieu" , sans connaître
les motivations initiales de ses consUltants (une maladie, un pro-
blème familial ••• ). Avant les premiers jets de cauris, le consUl-
tant murmure des souhaits à l'argent qu'il remettra au devin. Ce
dernier, après avoir égalisé le sable devant lui, pose par terre
ses 7 cauris dont il interprétera à haute voix la position et les
figures ainsi tracées. Par exemple, un cauri qui sort de l'ensem-
ble en dessinant un trait dans le sable signifiera que le malade
a été "attaché", victime d'un" charme magique' visant à le priver de
ses capacités physiques ou intellectuelles.
Dans le cas de l'attaque d'un génie, le discours du de
vin s'artiCUle autour de quatre données essentielles: la nature
de la maladie (maladie de génie ou maladie de Dieu) et, une fois
l'intervention d'un génie reconnue, la famille ou le nom du génie,
le nom du~ qui prendra en charge le malade et le type de prépa
ration (marmite, calebasse) à effectuer. Pour l'identification du
,
zima, le consUltant, après avoir porté son choix Sur deux spéciali
tes les représente chacun par un cauri, puis le devin procède à un
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jet qui désignera un des deux cauris. Le choix principal des deux
zima a donc été effectué par le client du devin.
A l'origine de sa connaissance technique, Aisa identi-
fie deux de ses génies et son zima. ces deux génies (Fasiyo et Nya
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beri, des Hargu) lui ont apporté, le lendemain de leur danse, les
7 cauris qu'elle utilise jusqu'à présent. Aisa conditionne, a pos-
teriori, ses capacités de devin au fait d'être devenue un cheval
de Nyaberi et de Fasiyo. Dans ce cas précis, le savoir divinatoire
est inséparable d'une connaissance personnelle et précise (par le
seul biais de ces deux génies) de la maladie. Devenue cheval de
Fasiyo et de Nyaberi, Aisa fU~ confrontée à un savoir qu'elle ne
pouvait refuser: à la moindre utilisation déplacée des cauris, leE
génies les lui retiraient. Ils lui donnaient les cauris uniquement
à des fins de divination.
La multiplication des savoirs (devin, zima et cheval de
génies) ne débouche nUllement sur leur confusion. Un devin,qui se-
rait aussi zima , n'a pas le droit de traiter le client pour lequel
il vient de jeter les cauris. Aisa remarque à cet égard que, con-
naissant la nature du mal dont souffre la personne, elle ne peut
prétendre la soigner. La nécessité d'un regard neuf, extérieur à
celui de la divination pour résorber la maladie (et non plus pour
l'identifier) correspond à la situation d'"ignorante" dans laquel-
le Aisa prétend se trouver , au moment où elle re90it les parents
du malade. La délimitation des compétences que sugg~re Aisa (ne
pas soigner un de ses clients, être un cheval de génies mpis ap-
prendre auprès d'un zima) témoigne à la fois de la spécificité et
de la fragilité du savoir divinatoire qui se développe à l'inter-
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section des pratiques et des savoirs du cheval de génies et du zi
ma sans jamais s'y confondre.
Au terme de la consul t. ..Uot\, divinatoire, Aisa conna1tra
la nature du mal et en aura identifié les agents ainsi que les ted
niques thérape\ltiques qui peuvent le résorber. Il s'agit là d'un
sucœs personnel pour le devin dont les compétences ont été épui-
sées et qui peut laisser son Client aller à la rencontre du zima
que les cauris auront désigné.
A l'instar du zima et du devin moundang (les offrandes
aux génies, la consommation de plantes aux vertus protectrices ••• )
le devin peul utilise son propre savoir pour se prémunir contre
d'éventuels faux-pas ou difficultés ,~ pourraient intervenir lors
de la consul tation. Les manipulations qu'effectue le devin avant le
premier jet de cauris ~claireront son "regard". Sur l'espace lisse
qu'il a devant lui, le devin jette un peu de parfum, censé plaire
aux génies dont il veut connaître les intentions. Il murmure ensui·
te à ses cauris des paroles secrètes. Plus généralement, le devin
préfère travailler à midi, moment où les génies, qui ne sont plus
perturbés par les activités des hommes/peuvent lui être accessib1~
D'autre part, en multipliant les annonces et les informations, le
devin non seulement circonscrit l'ensemble du contexte de la mala-
die et de sa possible guérison mais, surtout, il marque les limites
de son action. Un devin zarma dira ainsi à ses clients le type de
"jeu" à organiser pour leur malade, la nature des préparations à
•base de plantes qu'il devra utiliser et leur révè1era éventuel1emnt
le caractère incurable de la maladie. Plutôt que d'établir une re-
lation durable avec un client, basée sur un mensonge, le devin pré-
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fère dire ce qu'il "voit" afin de ne pas se voir, a posteriori,
accusé d'incompétencE:! (il n'a pas "vu" qu'un tel ne pouvait pas
être guéri).
Bien que n'.tant pas confronté au représentant du rit~
el thérapeutique (comme c'est le cas du devin moundang), le devin
peul ou zarma mod~le le cours du processus thérapeutique enclenchE
tout en restant dans les limites précises de son savoir. La ri-
gueur(S ) de son analyse s'accompagne d'une certaine perfectibili-
té du fait de la mise en jeu constante d'un savoir. En effet, que!
le que soit sa richesse , le savoir divinatoire s'applique en
l'absence de son principal objet, le m~lade, représenté par des
parents lors de la consultation. Le devin demeure dans l'obligati(
de gérer avec prudence cette absence, en accumulant des protectiol
par des gestes et des paroles, puisqu'il sait que, lors de la pro·
chaine étape du processus thérapeutique, le malade se déplacera
lui -même chez le zirna.
Destinataire et porteur invisible de la parole du devin,
la personne victime de l'attaque de génies constitue une source
de contestation implicite du savoir divinatoire, au même titre que
le "prêtre" moundang. Dans la persol'Ule du devin convergent la spé·
cificité, la variété et l'individualisation (la connaissance, va-
riable d'un devin à l'autre, du contexte familial dans lequel évo.
lue le malade, par exemple) du savoir spécialisé, déjà analysées
dans le cas des sorko, ainsi que la crainte de sa contestation. et
de sa remise en question, clairement explicitée dans les pratique~
,
et les discours des zima.
(5 ). Le devin effectue des tirages successifs concernant le théra
peute (marabout ou zima), son sexe, le type de calebas_ses à
préparer (par exemple) et leur coût.
3. Les génies: évolution et métamorphoses d'un savoir.
Apparue comme une approche privilégiée des danses de.gé-
nies, l'analyse de quelques caractéristiques du savoir d'acteurs
importants de cette pratique est constamment marquée par la figure
du génie. Elément primordial du savoir du devin, du sorko, du zima
mais aussi du cheval de génies, le génie à la fois représente le
point d'accord de ces différentes compétences et illustre leurs
principales divergences. L'accord décoUle essentiellement de la
place donnée aux génies qui demeurent des interlocuteurs recherché~
et écoutés, organisés à l'image de la société humaine. L'unanimité
rencontrée auprès des différents acteurs pour offrir une telle ima-
ge révèle, en réalité, des poinade fracture qui permettent de ré-
fléchir au rôle du savoir à travers un contenu précis.
L'exemple, mentionné en Annexe C,de la composition des
familles de génies est, à cet égard, probant. Rappelons que, consi
dérant trois sources de données différentes, nous avons relevé le
nom de 310 génies distincts alors que les totaux enregistrés pour
chaque source sont seulement de 130, 147 et 198. Nous pourrions
élargir ce tableau comparatif à d'autres informateurs qui ne ferai-
ent que confirmer la disparité et la richesse du savoir spécialisé
relatif aux familles de génies. Cependant, au-delà des listes de
génies, variables d'un informateur à l'autre, il est nécessaire de
se pencher sur les caractéristiques de certains d'entre eux et.de
leur famille d'appartenance.
Harakoy Dikko, le génie de l'eau, est la mère des cinq
Tooru du ciel dont la présence est requise lors de la grande céré-
monie du YeneneU. A cette descendance légitime d 'Harakoy, le tllstoi-
ytsrlu 3e'ru.e5~·Cu.~I'Ii:"DOngO, adopté par les autres Tooru. Il s'agit là
de la configuration classique du groupe des 7 principaux Too-
ru. Elle n'est toutefois pas universelle. En témoignent 2 récits
recueillis par ~~~iei11ard(6 )~~prè~d-'un zima peul de la région
de Say. Sous forme de conte, où les génies prennent la parole, le
zima donne à Harakoy deux descendances différentes. La première
histoire met en sœne le~ d' Harakoy, Aradou "qui ne se maria
jamais". Aradou avait pour habitude de prendre les nouvelles marié
avant que le mariage ne soit consommé. Ce récit rapporte l'échec
d'Aradou dans cette entreprise,' auprès d'une jeune femme peul. Mal
gré les conseils et l'aide de son père, Aradou ne réussit jamais
à vaincre le mari de la jeune femme et décida d'aller se réfugier
dans le Fleuve, avec un hippopotame et un caïman. C'est là qu'il
épousa Harakoy et eut 5 enfants.
Dans le deuxième récit, pl us long que le préc~ent, le
zima fait état des aventures de Diouwa le mari d'Harakoy et de Dab
bo, un génie nain de la brousse (atakunna, en zarma). La deuxième
partie du récit révèle que le premier enfant d'Harakoy est une sor
cière. Harakoy dut à contre-coeur 1 \abandonner car, comme toutes
les sorcières, elle fait du mal aux enfants. Dabbo donne alors à
Harakoy un "philtre pour qu'(e11e) enfante tout de suite". Grâce à
cette potion, elle met au monde en une seule fois 9 enfants. Trois
( 6 ). Ces deux .textes sont "le petit-filS des gen~es du ciel et de
•la terre, ravisseur des épousées" et "Guinmadié et Atkourma,
les neuf enfants de Harakoy et l'origine des génies de la fo-
lie". Ils font partie respectivement, des cahiers 24 et 23
du Fonds Gilbert Vieillard, à l'IFAN, à Dakar. Ils datent de~
années 1928-1930.
ans plus tard, ne pouvant subvenir aux besoins de sa famille, Diou-
va, sur les conseils de son père, met au point un test qui doit lui
désigner sont véritable enfant parmi les 9 qu' Harakoy a accouché.
Hohama 5urgu est le seUl enfant à tuer les 9 poussins que lui pré-
sente son père. Diouwa part donc avec son fils à Gao alors que les
8 autres enfants rejoignent leur mère, Harakoy, dans le Fleuve.
C'est à la suite de cette séparation que Mohama, d'un côté, et ses
8 frères et soeurs, de l'autre, "entrent dans les gens", l~s possè-
dent.
Un seul zima se fait donc l'interprète de deux histoires
différentes à la fois dans leur trame et dans l'identité de leurs
acteurs. Ainsi, non seulement les ascendants et le mari d'Harakoy
ont des identités différentes dans les deux récits, mais les propres
enfants d'HarakoY/comm~auxdeux histoiresJne sont que trois. Il
s'agit de génies inconnus de nos autres sources d'information, par-
mi les Tooru (Fasiou, Diandiami et YOllegotyné). En revanche, qua-
tre des douze génies cités font partie de la descendance la plus
cummunément admise D'Marakoy: Mohama, Cirey, Musa et Farambaru.
Le contenu de ces deux récits ~L.li· englobent
plusieurs générations et expliquent la descendance d 'Harakoy ) remet
en question la nature et la cohésion du savoir de ce zima peul.
En effet, la mention du nom des enfants d 'Harakoy dans chacun des
deux réci ts peut introduire un important 6lément de contradiction:
comment concilier deux récits non seUlement différents mais, sur-
tout,dont un des principaux personnages se voit attribuer deux as-
cendances qui ont peu de points communs? En réalité,il apparatt
d'une part, que les thèmes de ces récits demeurent plus les actioru
et les pouvoirs d'Harakoy et de son mari que la composition de le~
descendance, sur laquelle l'auteur ne s~attarde pas. En ce sens,
les informations contenues dans les deux ~extes (les activités d'H~
rakoy et de son mari) peuvent être cumulées et acceptées comme tel-
les par leurs destinataires.
Avec c~t exe:lIple de réci ts cc:~r~;:ts malgré certd.ines contr;;dicticr~,
r.ous retroUitOr.s (_uell}lE.'~ "C.r.es è.e::' r cd<:ilit~s de fcr.cticr.r.E.'<:'e:-.t des loué'l':Ces
1'ùres:;ées "'lX c;fr.i.::'s. MF-1Eré leurs formes disti~ctes (l~s louar.ges s'ap;Ô.ren-
histoi res ete g;énl es évoquées ioi) oes de'J.x discou.rs, <ltLi od po\-r c:'<t'~ y-riL-
cipal la vie des é,-ér.ies, s'ir.scrivp.:r~"t dans une perspective 1:ë>rri,.tive cor:pa-
rable. A l'intérieur de ç},;:;our.e de ces deux catégories (devises et histoires
de gér.ies), des différer.ces p,,-rfois import?.nte~ sor.t rerËr?"oles dar.s les
récits -not2rr:.er.t au r..iveRu lie la corrrositiol: l.e la famille d'un génie- qui
vont de ~air avec l~.:=S c:·r.ztantes lorsqu'est en. jeu l'image (-i.....e le n;'r~'ateur
veut dor.r..e:' d!'!s génies et -de H',- (~e S·::'r. savoir.
Deux niveaux d'otjectifs sont assignables à ces processus narratifs.
Le premier découle clairement du contexte dar~ lequel le récit s'imposez une
"danse de génies" pour les devises des sorko .tC une simple discussion pour
les histoires des génies. Il s'a6 it dans un cas de "plaire" au génie dont
la présence est souhaitée et, donc, de favoriser sa venue et, dans l'autre,
d'enrichir les connaissances de son interlocuteur sur le monde des génies
ou d'illustrer un propos sur un génie précis. Le deuxième objectif est commun
aux deux types de récits et renvoie au savoir du spécialiste (sorko ou zima)
qui doit s'offrir au patient, à l'élève, au danseur ou à tout O-l..JY1 III.\-c../C'_
(.\.l~Q..\..lÎ , dans son efficacité (la venue des génies) et sa richesse (l'ensei-
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gnement du "fait d 'itre ~"). Cette nécessité propre à toute narr3.tion met-
tant en scéne des génies contredit une analyse des histoires évoquées en
termes de "mythe" ou de "récit mythique" qui sous-entendent, en effet, un
consensus au niveau de la société et de ses spécialistes sur le contenu des
thémes traités. Laanges et histoires de génies définissent donc une narration
originale qui, au-delà des différences formelles, donne corps à une histoire
de la possession variée et~m~me, confuse du fait de son inévitable individua-
lisation.
L'originalité du savoir du zima transpara!t aussi dans
la comparaison de différentes conceptions des familles de génies.
Le cas des génies Dogwa constitue un exemple probant d'un ensemble
d'éléments de savoir apparentés, selon différents ~irna,nais qui
contiennent toutefois des variations. La plupart du temps, les Dog-
wa sont rattachés géographiquemQnt au pays hausa et à ses génies.
J.Rouch (l960,p.54) considère même que ces génies ont pris le norr
de l'ancêtre des "génies du ha1.lsa". Les différentes sources s'accO't-
dent pour mentionner l'existence de deux groupes de Dogwa: les Dog
wa noirs (méchants) et les Dogwa blancs (bons) (1 J. Les Dog'loâ sont
tantôt apparentés, tantôt identifiés aux génies Hausa. Un~ peue
de la région de Niamey, tout en reconnaissant l'appartenance des
(.., ). D'après J .Rouch, "les filles de Dog'Râ (l'ancêtre des génies
du Hausa) se seraient séparées et auraient donné naissance à
deux groupes de génies, noirs et blancs" (19 &0 , p. 54) •
Do~â au groupe des génies Hausa, estime qu'avec les Tooru et les
Hargu ils co~ituent les quatre familles du panthéon. Pour ce zima
seuls les Dogwa blancs sont des génies Hausa, alors que les autres
font partie des Hauka. Le savoir du rima, qui ignore les Hauka don1
le comportement est craint, rejette les "mauvais" Dogwa en les as-
similant à ces derniers. En revanche, Aisa, tout en admettant l'e-
xistence de Do~"â. noirs, présente l'ensemble des Dogwa comme des
"enfants de Sajera", 1 'arc-en-ciel, fils d'Harakoy. NOus savons
par aille~rs (cf. les listes données en Annexe C) qu'Aisa ne confèn
pas aux Dogwa le statut de famille de génies. Nous sommes donc en
présence de deux savoirs qui, partant d'une même ~tatation (les
Do~·a existent et sont scindés en "bons" et en "méchants"), ont dei
contenus variables suivant que l'on se réfère à la notion de famil-
le de génies ou à l'affiliation au groupe Hausa.
Bien plus que de simples détails il s'agit là, pensons-
nous, de données révélatrices de la pratique de ces zirna excluant
les Hauka et les génies qui leur sont assimilés, pour le premier,
et rattach~t les Dogwa, par le biais des Hauka, aux plus nobles
des génies, les Tooru, pour le deuxième (Aisa).
Les zima présentent et définissent les Dogwa, à l'instar
des Hausa, des Hargu et des Tooru, dans leurs rapports aux autres
groupes de génies, notamment les Hargu. Tout en se regroupant dans
leur marginalité, les Dogwa et les Hargu sont clairement distingué.
par les zima. Cette situation peut donner lieu à des appréciations
variables au sein d'un même savoir. Comme nous l'avons vu, les' Har-
gu sont des génies originaires du pays So?ay, craints par les zirna
.
car menteurs et peu fiables. Certains vont même jusqu'à les accu-
ser d'être de faux génies, des imposteurs ou alors les considèrent
comme des génies "pauvres", par opposition aux Tooru, vecteurs
d'une parole sûre et digne d'intérêt. Or, les Hargu, contrairement
aux Tooru ne provoquent pas de graves maladies et, notamment, ne
rendent pas fou. Le danger que représentent ces génies s'inscrit,
en effet, dans une utilisation réprouvée de la parole, faite de vol-
te-face, d'hésitations et de mensonges.
Ces différentes conceptions des caractéristiques des
Hargu permettent d'affiner la notion de génies "forts" ou "faibles'~
Contraiement à ce que cette terminologie suggère,la force d'un gé-
nie n'est pas proportionnelle à son pouvoir effecti~ (peur qu'il
inspire, intensité de la maladie qu'il cause ou force physique).
Elle est en revanche équivalente à la valeur que les zirna donnent
à sa parole (fiable et claire pour les génies forts, mensongère et
contradictoire pour les faibles). Les connaissances de Donto (le
zima de Tuluare qui propose cette partition) sur les composantes
des différentes familles de génies s'organisent autour de cette
dualité fort / faible. Ainsi, constatant que les Dogwa (des génies
forts) viennent sur des hommes, il en déduit que les faibles pre~1
exclusivement les femmes. La co~J'araison,proposéepar Dento,des gé-
nies Do~'a et Hargu surmonte les possibles contre-sens liés à cer-
taines variables (la maladie violente chez les Tooru, plus faible
chez les Dogwa et chez les Hargu; la peur qu'inspirent les Hargu)
en se fondant sur l'existence de deux types de discours de génies
qui s'analysent en termes de force ou de faiblesse.
Un "autre zima (Aisa), tout en ignorant cette donnée es-
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sentielle du savoir de son collègue, confirme le jugement négatif
porté sur les Hargu (des sorciers) et les différents qui opposent
ces derniers aux Dogwa.
A la lumière de cet exemple (Dogwa / Hargu) , la cohéren-
ce du savoir du zima apparalt, d·'une part, globale et basée sur
des variations internes et, d'autre part, autonome par rapport à
celle du savoir de tout autre zima. L'ensemble des acteurs des dan-
ses de génies jugent négativement les Hargu. Parmi les zima, des
nuances sont toutefois perceptibles à partir d'une appréciation gé-
nérale qui découle du statut d'anthropophage de la mère des Hargu
Nyaberi. Ainsi, alors que le zima de Tuluare (Donto) ne veut pas
traiter un malade frappé par un Hargu, génie menteur et mauvais,
la zima de Kareygoru a une connaissance précise de la vie de ces
génies, dangereux mais acceptés. Enfin, les zima de Leley évoquent
avec mépris et ironie certains Hargu qui ont des noms de personne
(Hadija, Fatima ou Mariama) ~t les traitent de "faux" génies.
Ces génies sont,en effet, ce que nous appelons la réincarnation
de personnes décédées dont ilS ont pris le nom. La frontière entre
la personne humaine et le génie~st étroite au point que certains
zima mettent en doute l'authenticité de celui-ci.
contrairement aux zima de Leley ~ rejettent ces génies
du seul. fait de leur origine humaine, Donto ne se contente pas de
cette donnée pour juger défini tivernent les Hargu. Il oppose les
Tooru - "qui ont toujours été des génies tt - non seulement aux Hargu
mais aussi aux génies Hausa, issus de personnes. En revanche, alors
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qu'il exclut de sa pratique les Hargu, il met sur un même plan les
Hausa et les Tooru, des génies honn~tes qui "montrent (au zima) la
route à suivre". Le contre-exemple des génies Hausa montre donc
que l'utilisation d'une parole mensongère justifie plus la mise à
l'écart des Hargu,de la pratique de ce zima, que leur origine hu-
maine. Une donnée cormnune aux trois zima (les Hargu sont des génie~
mauvais, négatifs) se voit donc sensiblement modelée en fonction
de l'exp~rience de chacun (Aisa, cheval de Hargu, les ménage plus
que Donto) pour s'intégrer à un savoir individualisé.
Nous allons clore cette présentation comparée de diffé·
rents savoirs sur les familles de génies par le cas des Danboro,
des Hauka et des Kanjiga. Ces groupes N génies au comportement bru~·
que et ostentatoire sont parmi les plus récents du panthéon zarma.
On ~encontre actuellement les génies Dan Boro
dans le Zarmaganda, au Nord de Niamey. Un spécialiste des Danboro
situe leur origine à Sokoto (dans le pays hausa) qu'ilS ont quitté
en compagnie de deux génies Hausa (Kure et Adama). Arrivés en pays
zarma il y a 27 ans, seuls les chevaux de Dogwa réussirent à les
traiter en utilisant des tessons:de bouteille, des morceaux de la-
mes et des couteaux. L'emploi de ces objets tranchants caractérise
tous le s Danboro. Sur le s conseil s des Dogwa, le s Danbor0 , re jetés
par tous les autres génies, deviennent les "griots" de Dongo. Le
statut servile de ces génies est marqué non seulement aux dépens
de Dongo mais .aussi des Hauka et des Dogwa. En effet, des Hauka
sont considérés comme des enfants de Dongo et non comme ses escla-
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ves. A la différence des Danboro qui ont été poussés par les Do~
à devenir les griots du génie du tonnerre, les Hauka ont été con-
fiés à ce dernier par un génie Noir. Leur rang d'esclave n' emp~chE
pas les Danboro d'être craints. Ainsi, contrairement à Dongo deve-
nu aujourd'hui "trop tolérant", ils ne pardonnent pas une seule
faute à leurs chevaux. Ils provoquent, d'autre part, de longues e1
graves maladies lors du premier contact avec le futur cheval. Leur!
attitudes lors des danses les distinguent des autres génies: ils
mangent des lames et se tailladent le corps avec du verre ou des
couteaux, sans souffrir ni saigner. Enfin, ces génies peuvent demE
rer de nombreuses années alliés à leurs chevaux.
Cette permanence de l'alliance contraste avec la brièv.
té de celle du Kanjiga avec la personne. Souvent assimilés aux Dan
boro, les Kanjiga ont pour originalités de ne ~s rester plus d'ur
an sur le même cheval et de manger du chien.
Ces données sur les Dan-boro suggèrent des rapports comple~
et ambigüs entre Danboro, Hauka, Kanjiga et Dogwa. Ainsi, alors
qu'ilS sont distingués des Dogwa dans leur rapport avec Dongo (que
ceux-ci n'aiment pas "flatter"), les Danboro en viennent à être cC1
fondus à eux du fait de la viOlence qui les caractérise tous: "les
Danboro sont des Dogva" car "ils tuent aussi facilement" qu'eux
leurs chevaux fautifs. Un autre zima, qui s'occupe plus particuli~
rement des Hauka, donne une image fort différente des Danboro sur
ce point précis de leur comportement. Nullement enclin à se venger
d'une promesse non tenue, p&r exemple, le Danboro ne rend pas fou
son cheval. Originaire du pays gurma (Kobaa je), ce zima e'stime que
les Danboro sont venus dans la région de Niamey avec les génies
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Hausa. Il situe à Galiel, une forêt sacrée du zarmaganda( B), le
lieu d'origine commun des Danboro et des génies Noirs. Dento, le
zima de Tuluare, donne lui aux Danboro une origine orientale. Ces
génies, qui disent venir de Galiel et de Marsay, comme les Hauka,
appartiennent soit au groupe Dogwa, soit au groupe Hauka.
Proches dans le temps, les Danboro et les génies Hausa
ne le sont donc plus dans leur origine géographique qui passe, po~
les premiers, de Sokoto (et le pays hausa, en général) à Galiel
(le pays zarma) ou Marsay, suivant les sources d'information. En
revanche, le~ de Kobaaje évoque, comme ses confrères, les ges-
tes et les attitudes inconvenantes des Danboro qui ne peuvent, pa!
, ~ .
consequent, prendre des femmes.
L'énumération des convergences et des différences d'un sa-
voir à l'autre remet fortement en question l'existence d'un unique
savoir spécialisé. La multiplication des variations n'est pas non
plus synonyme de confusion. En effet, si les réseaux d'alliances
des familles de génies changent d'un zima à l'autre, la cohérence
de chaque système est préservée bien qu'elle ne renvoie pas à une
logique unique. Ni l'appartenance ethnique du zima, ni son implan·
tation géographique (le Zarmaganda, la région du Fleuve ou le Gur·
ma) ne constituent des variables pertinentes pour l'analyse des
différences dans l~ savoir. Seules l'histoire de ce savoir (son
système de transmission) et la pratique quotidienne de thérapeute
ou d'organisateur de danses de génies modèlent le contenu et l'a-
gencement des connaissances. La difficulté et même l'impossibilté
d'établir des correspondances strictes entre les savoirs.de plusi·
eurs zima en confirme l'individualisation.
(8 ). J.Rouch (1960, p.54) évoque ce lieu mythique mais uni quemen-
pour les Tooru et, surtout, les génies Noirs.
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Inscrite dans une perspective temporelle, la constitu-
tion du panthéon za.rma ou peul voit se succéder de:~ groupes de
génies: les génies NOirs et les Tooru (les anciens génies), d'une
part, les Hargu, les génies Hausa et les HaUKa (les nouveaux), d'a·
tre part. L'arrivée massive de ces derniers génies va de pair avec
la baisse d'influence des génies Noirs, dont certains ont disparu
du panthéon. Enfin, l'ensemble des zima regrettent la place
prise par les génies venus de l'Est (Hargu et Hausa) dont ils crai
gnent les réactions.
lorsqu'ils se penchent sur l'évolution des familles de
génies au regard de leur pratique, les zima partagent tous une ana
lyse identique quantitative du phénomène. En revanche, les diver-
gences et les variations qui caractérisent le savoir des sorko, de
devins ou des zima se situent au niveau de la gestion qualitative,
fortement individualisée, de connaissances qui doivent être proté-
gées des contestations internes (le consultant et le malade, pour
le devin) ou étrangères (l'islam et les simples observateurs des
cérémonies). Ainsi, la logique individuelle du savoir spécialisé
engendre à la fois ses propres moyens de défense (la délimitation
des savoirs de devin et de zima, par exemple) et ses faiblesses
(la sclérose qui peut naître de la crainte permanente de la contes
tation). Le savoir paradoxal que délimitent ainsi les discours des
praticiens des danses de génies échappe aux classifications et as-
sure la reproduction de l'objet religieux, le génie.
CHAPITRE IX 1 L'INVENTION DU RITUEL 1 RITE, PAROLE ET
MAIADIE.
La variété et la richesse des savoirs mis en jeu par les
différents acteurs des danses de génies s'inscrivent, notamment,
dans un complexe rituel dont il convient d'examiner la nature. A
partir de l'analyse de deux cérémonies essentielles (le Yenendi
et la danse) dans la vie de tout cheval de génies, nous cernerons
le fondement et le rôle de l'acte rituel corr~e consécration d'une
parole et d'un savoir.
1. Le rituel: formes et contenus d'un concept.
Bien au-delà de l'exemple nigérien, le terme de rituel
recouvre des réalités variées et parfois même contradictoires. La
définition de M.Perrin et M.Panoff(1973) selon laquelle le rituel~
"un ensemble strictement codifié de paroles proférées, de gestes
accomplis et d'objets manipulés et correspondant en la croyance e~
une présence agissante d'êtres ou de forces surnaturels"(f-UJ)n'en
épuise ni la forme ni l'objet. Ainsi, la notion de répétition cara,
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térise, pour eertol~ anthropologues(1~ le rituel.
P ...... ~'è ~~arallelement a ces cr~t res formels generaux (un code
propre à chaque rituel qui est fondé sur la répétition), le rituel~
ris f!'"SlA. comme un ensemble homogène d'étapes distinctes. La posses-
sion par un génie telle que la représente H.Aubinp~Js'inscritdans
cette optique. Elle comprend, successivement, des -rites préliminai-
res" (1), des "rites efficients" (2), des "étapes et accidents de
type hystéro-ébrieux" (3), la "possession ou captation de force
magique" (4) et, enfin, la "rupture de contact avec l'entité" (5).
Ces quelques définitions fixent le rituel (de possession ou autre)
comme un évènement aisément formalisable. La généralisation de la
grille de lecture en termes de code, de répétition et d'enchaine-
ment de séquences précises induit des représentations préconçues
et larga~ent répandues de tout rite. Or, paradoxalement, la litté-
rature ethnologique mUltiplie les exemples de remises en cause im-
plicites de cette conception du rite mais qui débouchent, pourtant,
(1). Citons G.Lapassade (1976) qui analyse le tarentisme en Ita-
lie comme une série de modules (de temps, de lieu ou sonore)
répétés. M.C.Dupré (1981-82) évoque quant à elle, "la stric-
te répétition qui permet un contact fructueux avec les for-
ces surnaturelles et un retour aux temps mythiques" (p.17?).
• ... (1.)
rarement sur un refonte de la not~on elle-meme •
M.Leiris (1980) contribue, en ce sens, à enrichir l'approche
de la ritualité. Ainsi, à propos de la possession par les zâr en
Ethiopie, il remarque le caractère ludique parfois fort développé
des cérémonies importantes qui l'amène à conclure que "l'observance
même du rite" est "le prétexte du jeu" (p.77). En plaçant le jeu
comme désir initial des acteurs de,la possession, M. Leiris désacra-
lise le rite, même s'il n'en conteste pas la formalisation (la "thé-
atralité"). Plus généralement, le rite ne se suffit pas à lui-mê-
me puisqu'il devient tributaire du développement d'un discours:
au Niger, ce sera celui du zima lors de la nomination du génie (l'''é-
poussetage n ) et celui de la divinité, pendant le Yenendi.
A la délimitation d'un cadre (le jeu ou le discours) dans
lequel s'inscrit le rituel, certains anthropologues ajoutent des
variations importantes au sein même du cérémonial. c'est notamment
le cas de M.C. Dupré (1978) qui est amenée à remettre en question
la validité des définitions classiques du rituel au cours de son
analyse d'un culte de possession féminin (le siku), chez les Beembé
du Congo. Dans un premier temps, la comparaison de deux siku permet
certes d'affirmer "qu"il s'agit bien- dans les deux cas d'un même
culte", mais révèle l'existence de "différences sensibles" et d'''im-
provisations évidentes" (p.170). Tout en conservant la notion de
siku, M.C. Dupré s'attache à rédéfinir les contours et les contenus
du rituel. Le contexte social et religieux constitue un premier
(2). Il s'agit là moins d'une critique (repenser la notion de rite est une
entreprise considérable qui déborde des analyses de la posseSSlon évo-
quées ici) que d'une simple constatation qui ne préjuge pas, co:nme nous
le verrons, de l'existence d'approches vdriées du rituel chez un m~me
auteur.
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élément de différenciation du rituels "aucun~ ne peut être pa-
reil à un autre car les circonstances, bien que globalement sembla-
bles, varient de village en village en fonction des traditions re-
ligieuses, des évènements passés et des acteurs rassemblés" (p.177
En milieu peul, au Niger, l'histoire des "hangars", les
modalités d'acquisition du savoir de zima et la composition de la
population des chevaux de génies dans un village donné, confirment
la pertinence de ces variables contextuelles dans le rite.
Le déroulement du~ contredit, par ailleurs, le "ca
ractère mécanique et assuré" (p.179) que l'on confère habi tuellemn/
au rituel. La lenteur des possessions, les hésitations des prêtres
ses et les prolongations du Siku sont des éléments à part entière
d'un rituel que l'auteur définit comme une "re-création dotée d'en
richisserr.ents récents et de variantes locales" (p.179). Le carac-
tère polymorphe et la "souplesse" lu siku caractérisent d'autres
rituels qui ne se présentent pas comme la reprise et la reforrnula-
tion de cérémonies passées. L'analyse de M.C. Dupré n'en demeure
pas moins féconde dans la perspective de la comparai~on de réfle-
xions sur la notion de rituel.
Ainsi, J.M. Gibbal, à quelques années d'intervalle et
pour des pratiques voisines dans l'espace (au Mali), mentionne
l'existence de variantes au sein des ensembles rituels des jiné-
don (l9?l) et des Ghimbalal19fi~ Nous avons déjà évoqué les prerr.ières q\.l
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concernent la cérémonie de nomination du génie agresseur. Dans le
Ghimbala, aucune séquence rituelle ne s'inscrit dans un cadre immb
able et suivant un ordonnancement préétabli. Dès lors, pour repre~
dre les conclusions de ~.M. Gibbal, si "les rituels diffèrent non
seulement dans les détails techniques de leur déroulement, mais
dans leur ordre d'apparition et leur principe même" cela prouve qv
"chaque gaw (le "prêtre" des rituels de possession) appara1t comm~
-- - -- _.
l'inventeur de son cérémonial, de ses instruments, de ses gestes;
à chaque~ ou presque sa vérité" (1988,p.147).
Les rituels nigériens n'échappent pas à cette redéfini tiO'
de leurs contours. Dans une présentation succinte des cérémonies
d'initiation de possédés zarma, C.Pidoux(195~rvoqueune "mise en
couveuse" du malade pendant une période "qui varie de 3 à 21 jours'
Cette imprécision quant à la durée de la réclusion du possédé con-
firme la malléabilité du rituel et l'importance des choix indivi-
duels des thérapeutes. J.Rouch, à la même époque, reco~~a!t que le
différents zima et sorko interrogés ne s'entendent pas sur une dul
précise de la "danse" du possédé, la consécration de l'alliance dt'
la personne avec son génie: suivant les spécialistes, elle est de
7 ou de 14 jours.
Fortement individualisé, le rituel se forge donc une
unité dans le sens qu'il revêt pour ses acteurs: la maîtrise des
interventions (parmi lesquelles le discours) et la régulation des
attitudes du génie et de son cheval. Dés lors, le bouleversement
parfois observé dans la succession des trois mouvements habituels
,
de la danse de possession ("tourner", "secouer" et "danser") est
secondaire pour le zima par rapport à l'objectif qu'ils se sont a5.
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signés (l'apprentissage à la personne des pas de danse de son gé-
nie). De même, les variantes observées par J.Rouch à partir du sc.
nario de base du Yenendi (cf. infra) ne contredisent pas le symbo·
lisme communément admis de la cérémonie originelle (le "premier
Yenendi", évoqué dans les éléments de"mythologie' zarma, Chap. 2).
La difficulté, perçue par M.C.Dupré, est de donner un sens à ces
déviations du récit h-Ishy,t"e fondamental, ou plus généralement de
d . (3) . d' . d .l"'or re r~tuel" , qu~ mo elent la nature et le projet u r~te.
L'enjeu d'une telle réflexion réside dans une réinterprétation du
fait rituel en général et de son élaboration dans le domaine de
la possession, en particulier.
Les trois niveaux qui organisent, selon C.Arditi~9~~!}
l'efficacité thérapeutique du rituel de possession seraient direc
1
tement concernés par une analyse des variantes comme éléments do~
de sens et non comme accidents du ri tuel. Ainsi, le "verbe", par ~
corr.plexité et l'hétérogénéité de ses réalisations ("appels" des
sorko, discours de nomination du génie), les "techniques du corps
par leu~différences d'un spécial~e à l'autre (les mouv~ents de
danse évo~~és par J.Rouch) et l'''intégration du malade dans la c~
lectivité", par les variantes du processus de guérison, sont l'oè
jet d'approches individualisées qui décrivent de nouvelles formes
de rituel.
2. La "danse" et son rituel.
Le dispositif rituel des danses de génies peul et za~
trouve une juste illustration dans la cérémonie qui consacre la
(3). Expression de F.5chott-Billman (1977, p.77).
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guérison du cheval de génies, la "danse". Avant de revenir plus el
détail sur les différents évènements de ce rituel - dont nous aVOI
déjà évoqué les grands axes -, à partir d'un exemple précis, nous
allons nous intéresser aux compte-rendus de deux danses qui i11u!
trent les limites de l'uniformité du rituel.
a. Exemple peul du Fonds Gilbert Vieillard.
Il s'agit de deux récits de G.vieillard(4 ), administra
teur colonial dans le Territoire du Niger à la fin des années 192c
et grand connaisseur du monde peul. Au-delà de leur réalisme, ces
. .
textes constituent un témoignage de première importance tant par
leur ancie~~eté et leur originalité (ils sont entièrement consacr(
à l'aire culturelle peul de la région de Niamey) que par leur ri-
chesse (le "cahier no56" comporte à lui seul 50 feuillets). Aussi,
malgré leur longueur, nous préférons citer les textes qui intéres-
sent notre propos dans leur intégralité.
Le premier décri t une "danse" organisée à B:i1rr,agora (5\
(4 ). Ces textes font partie du "cahier n056" ("~te animiste, arr
1ettes, danses rituelles") du Fonds·Viei11ard, déposé au Dé·
parteIT8lt d' is1amo1ogie de l'IFAN, à Dakar.
(5 ). Actuellement, il n'existe aucun village du nom de Balmagora
à "3 km en aval de Niamey", comme le précise G. Vieillard. La
première description de cette danse, que nous ne reprenons
pas, intervient le 3è jour de la cérémonie, le 2B è.écembre
1927. Le janvier 192B, nous sommes donc le Bè jour de la dar.
se. Il y a d'ores et déjà une variante importante dans la d~·
rée de ce rituel (7 jours à Kareygoru, par exerr,p1e).
le 2 janvier 1928: "Revenus vers 4 heures du soir à 1assara ( 6 ) •
"Les recluses reviennent de la brousse, accompagnées par la surve~
1ante, vieille esclave décrépite, fumeuse de pipe, exclusivement
chargée de préparer leurs repas et de les soigner. Elle vient de
les mener satisfaire leurs besoins naturels. Cependant l'orchest~
joue et quelques danseuses esquissent des pas, mais sans entrain.
Enfin, sortent les recluses de la petite case où elles passent
toute leur "retraite". Elles sont précédées chacune d'une initiée
et suivies d'une initiée qui la tient en laisse par une corde nou
ée à la ceinture; il y a me dit-on une fille et deux femmes; tou-
tes trois sont assez jeunes, sans bijoux aucuns, vétues d'un pag~
bleu en bas, d'un pagne blanc voilant la tête, dans chaque main
une brindille (de pendiré, plante laticifère). Leur exercice con
mence. Elles font face aux musiciens, sur trois rangs, le chef de
"sorciers, le gimaado( 7-), enterre un tiggare( 8 ), un petit bâton
"amulette dans le sable de l'arêne-dancing, les novices, précédée~
du "professeur" et suivies de la meneuse en laisse, marchent sur
les musiciens; lent tour de piste, promenades cadencées, la novia
i~itant tous les mouvements de celles qui marchent devant. Les
"professeurs" ne changent pas pendant l'exercice, mais les meneu-
ses sont relayées. Les promenades sont suivies de danses au ryt~,
précipité, d'abord quelques pauses, l'élève soutenue maternel1e~E
Par la meneuse, la tête sur son épaule (la meneuse ou le meneur,
car les hommes s'en mêlent) qui essuie sa sueur, la réconforte;
mais bientôt, les novices n'ont plus de répit, il faut les érein-
(6). Lassara (Allasara), arabe: l'après-midi.
( 1-). GirTiaado (jimaa io ), peul: zima, en za nna .
(8 ). Tioqa-: planter. Tiooare: bâton que l'on plante, à Kareygor
à la base d'un des pieds de soutèn~,ent de l'abri des musi-
ciens.
ter, les abrutir, les mettre en état favorable à la possession de.
génies.
Le vieu.x "gimado" admoneste musiciens et danseuses. Les
pauvres filles, tenues en laisse, imitent maladroitement les mou-
vements des précédentes, se font reprendre, quelquefois un peu
brutalement. Quand elles paraissent incapables de se diriger tou-
tes seules, la I~iveuse leur prend les bras, leur fait faire des
gestes, balancements réguliers rituels? La chorégraphie comporte
des règles strictes qui se succèdent comme des mouvements de gym-
nastique suédoise, et dans un ordre infrangible; les novices sem-
blent y mettre toute leur bonne volonté mais sont éreintées, l'un
d'elle, morte de fatigue, se traine visiblement. Maintenant, tou-
tes trois accroupies, en face et prés des calebasses, sautillent
comme des grenouille, au bout de leurs cordes, en avant, en ar-
rière. Enfin, on les ramène à leur case. Une seule a manifesté
"que1erùes timides essais de crise sans grande conviction."
Dans le deuxième récit, G.vieillard rend compte d'une
"danse" organisée dans le village peul de Wuro Gelaajo (entre Torl
di et Say), le 28 mai 1928:
.. A quatre heures nous allons assister à la sortie des novices. U
initiée les mène, derrière elle, la première, courbée à angle
droi t, lui tient la taille, les deux autres font de même à la quo
ue-leu-leu; un grand pagne recouvre le tout, de sorte que l'on n
voit qu'une sorte de centaure, à huit pattes; elles ne sont pas a
tachées comme à say(9 ). Arrivées devant l'orchestre, le pagne qa
les recouvrait est enlevé; l'exercice commence par une longue s~
(9 1. G.Vieillard fait référence ici à la danse de Balmagora.
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tion, accroupies devant les calebasses, les mains/guidées par de
vieilles initiées, se balancent en mesure, puis des rotations en
ailes de moulin ••• Comme à say, les retraitantes paraissent éreir
tées et absolument muettes, sauf quelques gémissements assez peu
démoniaques. Elles sont mal coiffées, vétues de pagnes ma1propre~,
sans bijoux, sauf une qui a encore un bracelet scellé au bras (Ct
qui fait murmurer un vieux) Javant l'exercice dansaient quelques
mégères et, chose curieuse, des jeunes gens, dont un Peul trés
typé, grand jeune homme élégant, pâle aux traits fins et mépri-
sants vétu d'un boubou blanc et d'un chapeau soudanais. Il garde
sa dignité et tourne lentement, l'air grave. Les génies invoqués
sont les mêmes qu'à Say, Harakoy, Kirey, Dounaba; c'est décideme~
bien djerma, les invocations sont des incantations djerma."
A quatre mois d'intervalle, les deux "danses" décrites
par G.viei11ard comportent quelques différences remarquables dans
l'optique d'une définition de la nature du rite. Elles se situent
au moment apparemment le plus codifié de la cérémonie: la sortie
des "novices" et leur présentation au public et aux musiciens. Air
si, à Wuro Ge1ajo, les femmes ~ortent de la case où elles sont re
cluses sous un grand pagne, sans être attachées, contrairement à
Ba1tr.,gora où elles avancent vers l'aire de danse simplement "tem.u
en laisse". Arrivées devant le "hangar", elles commencent par "un;
longue station debout, accroupies devant les calebasses" alors qlt
Balmagora G.Viei1lard, pourtant très précis, mentionne uniquement
un "lent tour de piste" et des "promenades lentes cadencées". Le~
pre~iers gestes de là danse ne s'inscrivent donc nullement dans ~
répétition et la stéréotypie par lesquels certains anthropo1o~ùes
qualifient le rituel. D'autre part, la codification des pas de d~
·-- ..-.- ~ .... ' - .... ".. -..
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se en eux-mêmes, évoquée pour la cérémonie de Balmagora ("ordre in
frangible" et "règles strictes" dans la chorégraphie), s'avère inel
ficace puisqu'elle ne permet pas la venue des génies des "novices'
A défaut de proposer une définition du rituel, à parti,
de l'exemple de la danse, G.Vieillard met en évidence dans ses de~
récit. l'investissement physique total des danseusescaractérist~
de toutes les danses, aussi bien chez les Peul que chez les Zarrna.
Hormis la composition de l'orchestre, identique dans le~
deux danses, la coincidence la plus notable concerne l'état de fa·
tigue physique extrème que ressentent les danseuses. Ces deux ré-
cits, bien que ne reflétant qu'une vision personnelle et donc néc~
sairement morcelée d'une cérémonie, tendent à déplacer l'objet de
stéréotypes ou d'invariants dans le rituel, des actions concertée~
ou réfléchies de ses acteurs (zima ou danseuses) vers leur consé-
quence prévisible (l'épuisement des chevaux de génies). D~s lors,
si l'on s'en tient pour le moment aux seuls comptesrendus de G.Vü,
lard, le rituel, dans son acception classique (une succession ré-
glée d'attitudes et d'actions elles-mêmes codifiées, dans un but
précis) qualifie des moments m~rginaux de la cérémonie, habituell~
ment inclus dans un temps hors-rituel. Cette constatation paradox~
Jo 1 plutôt que de déboucher sur une remise en question de la vaJj
dité de ce concept,doit permettre d'en nuancer et d'en spécifier
les domaines d'application.
b. Une danse à Kareyaoru: sens et contenu du rituel.
Dans cette optique, nous allons présenter de façon dét~1
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lée la cérémonie de la danse, pratiquée de nos jours par les Peul
de Kareygoru. Afin de rendre compte du rythme de cette cérémonie
décisive qui scelle l'alliance de la personne avec son (ou ses) g
nie(s), nous avons Choisi de proposer le récit de Chacune des sep
journées de la danse d'une jeune peul. la lItgueur du récit qui S1,;..
nous a semblé inévitable si l'on veut analyser avec précicion le
contenu d'un rituel riChe en évènements, répétés ou uniques.
Jenaba a été successivement attaquée par quatre génie~
qui sont donc tous "arrangés" la même semaine: deux Tooru (Dongo
et Sarki), un Hausa (Bororoji) et un Hargu (Mangokoy). La danse
comprend 12 séances, soit deux par jour, à l'exception de la pre~
re et de la dernière journée (une seule séance, l'après-midi).
Le premier jour, dans la maison de Mata, la vieille z;,
de Kareygoru, Aisa, sa fille, qui a la charge de la dans~ est pri
par un de ses génies (Mari cirey), de même que Jenaba, par tous
les siens. Vétue de blanc (la couleur du génie sarki, à qui est
consacrétcette .éance), Jenaba est amenée par Aisa devant le han-
gar où les musiciens (3 frappeurs de calebasses et un joüeur de ~
lon) appellent les génies. Après les avoir salué, les deux femne~
commencent à danser, Aisa précédant Jenaba qui est tenue, par unE
troisième femme, au moyen d'une ceinture noire attachée à son pa9
blanc. La zima montre à son "élève" les pas de danse de chacun d~
génies dont les airs sont joués. A chaque tour de piste, les musi
ciens appellent un génie différent en débutant toujours les séant
par les Tooru. Après une demi-heure de danse, Jenaba es~ entrain(
par Aisa devant les musiciens qui appellent Sarki et, guidée par
les épaules, elle est prise par le génie. Au terme de sa possessif
elle sera ramenée, épuisée, dans la maison de la vieille zima.
Le ma tin du 2è jour, avant le début de la danse, des che-
vaux de génies Hauka enfouissent dans le sable de l'aire de danse
5 pierres noires ramenées du Fleuve. Elles doivent protéger la c~
monie contre les génies et les personnes mal intentionnées. Lors~
cette séance, les deux génies "mineurs" de Jenaba seront appelés
(Bororoji et MangoKoy). Avant l'entrée en scène de sa fille, guid
par Aisa, le père de Jenaba distribue des pièces de monnaie aux dl
férents acteurs de la cérémonie. Jenaba suit avec docilité mais al
si, souvent, avec peine les figures de danse de Sà zima qui ind~
à l'orchestre les airs des génies sur lesquels elle veut danser.
Après une pause qui lui permet de se détendre un peu, Jenaba est
prise par son génie Hausa (Bororoji). Aisa laisse alors le génie
- toujours tenu par derrière - se déplacer devant le hangar. Borc·
ji ne quittera Jenaba que de retour dans la maison de Mata, où e~
passe ses nuits.
Fou~ la séance de l'après-midi, Jenaba est habillée de
tissus indigo, la couleur de Dongo, le génie du tonnerre. Aussi,
les chevaux de Hauka se tiennent debout de part et d'autre de l'al
re de danse, en signe ge respect pour leur maître qui doit se man
fester. Sous la conduite de sa zima, Jenaba est prise par Mangoko
(Hargu). Le Hargu s'en va et son cheval, guidé par Aisa de'\"ant lE
hangar, sert maintenant de réceptacle à Dongo. Le génie du tonner~
s'agenouille devant les musiciens et la danse se termine, ç.. jour-I
sur une suite de musiques de Tooru.
.. -, ....
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Le lendemain matin (3è jour) Jenaba est habillée en blanc
et parfuaée. Totalement passive, elle sort de la maison de la façm
suivante: le dos tourné vers la sortie et tenue par derrière par
Aisa, elle enjambe à 4 reprises le pas de la porte, fait 2 tours
et demi sur elle~ême et, face à la sortie maintenant, elle passe
4 fois au-dessus du pas de la porte avant de sortir définitivement
de la maison. A l'écoute des rythmes et des appels des Tooru, Jena-
ba s'applique à reproduire les mouvements de pieds et de mains d'}.
sa qui la précède. Les musiciens enchaînent avec des airs de génie:
Noirs (les esclaves des Tooru) et de génies Hausa. Comme lors des
séances précédentes, Jenaba est emmenée par sa zima devant le han-
gar et, conduite, tombe .. genoux, prise par sarki. Lessous sa a mu-
siciens jouent les airs des Tooru et Aisa balance avec vigueur le~
bras de Sarki, toujours accroupi. Au bout de quelques minutes, la
musique s'arrête et Jenaba reste prostrée devant le hangar avant
d'être e~~enée dans la maison de Mata.
L'après-midi, vétue d'indigo, elle sort de la maison à
reculons, cette fois-ci. Dos à la sortie, dans un premier temps,
elle passe 10 fois sa jambe droite par dessus le pas de la porte,
fait un demi-tour et effectue le même geste, à 3 reprises du pied
gauche et à 5 du pied droit, avant de se retourner et de sortir, e
reculant, après avoir enjambé à nouveau 5 fois l'entrée du pied
droit. Chacune des autres sorties de la danse s'effectuera avec u~
nombre différent d'enjambements. Comme la veille, les chevaux de
Hauka se mettent au garde-à-vous pendant l'évolution de Jenaba," le
cheval de leur maître, Dongo. Selon le processus habituel, ce der-
nier descenè sur son cheval, face au hangar. Les che~~ux de Hauka
... -*, - -. -- ... _. - - -.... . ....
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répondent à chacun de ses cris par le salut militaire. La musique
cesse et Dongo quitte Jenaba qui, après une courte p~riode de récu.
pération, sera prise par Mangokoy. A la fin de cette 2è possession
Jenaba est ramenée à la maison et elle y entre à reculons.
La matinée du 4è jour débute par un évènement tota1emecl
imprévu, ne concernant pas Jenaba. Pendant la préparation de la ca.
1ebasse du lavage de celle-ci, Mata est prise par son génie, Mosi.
Immédiatement, un zima apporte un brasier dans lequel brûlent des
poudres, et récite les louanges du génie qui s'adresse, en gurman-
ce, aux gens présents dans la pièce. Il demande ainsi le sacrifice
d'un bouc et prend des nouvelles d'une femme malade.
- -- ---
Après le départ de ce génie, Jenaba est enfin lavée et
habillée. Elle sort à reculons de la maison mais sans effectuer de
tour sur elle-même. Une canne en cuivre est plantée au milieu de
l'aire de danse(10): Aisa et Jenaba évitent soigneusement de l'ap-
procher dans leurs danses. Les appels des Tooru permettent la ven~
de deux puis de trois d'entre eux (Musa et cirey, puis Sajera) su~
des femmes de l'assistance. Sarki prend alors Jenaba pendant que
Dongo, Cirey et un Hauka descendent sur d'autres chevaux.
L'après-midi, Jenaba vétue d'indigo sort à nouveau à recv
lons de la maison et reproduit immédiatement les pas de danse es-
quissés par sa zirna. A la suite des airs des Tooru, Aisa détend s~
élève en lui é~irant et en lui massant les bras et les jambes.
(10 ). Ce bâton métallique, aussi uti1 isé lors de l' "épou~setage",
est l'équivalent du "1010", la pique rituelle que possèdent
d'autres zirna. Plantée ainsi, elle représente une protectio~
contre les mauvais génies qui seront "attachés" pour la dur~
de la cérémonie.
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La cérémonie reprend et, très affaiblie,
Jenaba est prise par Bororoji puis Dongo. Avant de partir, ce der-
nier danse sur les airs de ses frères Tooru.
Le 5è jour, la sortie de la maison s'effectue toujours
de dos et en deux temps, Aisa faisant tourner Jenaba sur elle-même
entre deux enjambements du pas de la porte (comme la veille au soh'
Les deux femmes dansent faca-à-face, la zima reculant. A la demande
des zima, les musiciens jouent plus fort et, dans cet environne-
ment sonore, sarki descend sur Jenaba guidée par Aisa qui imprimai
à sa tête et à ses bras des balancements vigoureux. Les chevaux de
Hauka saluent la venue de sarki à chacun de ses cris. Au bout de
15 minutes de présence, il quitte son cheval et le laisse prostré,
abattu, face aux joueurs de calebasse.
L'après-midi commence par le tressage de Jenaba qui, jU!
qu'à ce jour, couvrait ses cheveux non-coiffés d'un pagne, indigo
ou blanc. Pendant ce tra~~il effectué par Aisa, la jeune femme est
prise par ses quatre génies. Habillée d'indigo, Jenaba apparaîtra
donc à la vue de tous avec des tresses sur lesquelles sont enfilés
des cauris. si l'on excepte le nombre d'enjambements du pas de la
porte, la sortie de la maison est comparable à celle du matin.
Jenaba danse seule sur les musiques des génies esclaves qui suiveru
celles des Tooru. Conduite par Aisa, elle est rapidement chevauchél
par Mangokoy. La manifestation de ce génie, brève mais énergique,
précède l'arrivée de Dongo qui investi Jenaba avant même l'interve
tion d' Aisa. Après quelques minutes, le génie quitte Jenaba
qui est .portée chez Mata. Elle y rentre à reculons.
Le lendemain matin, l'ambiance est détendue et Jenaba
plaisante avec la personne qui doit l'habiller et la parfumer (sur
le dessus et dans la paume de ses deux mains, sur la tête et dans
1. cou). Mais, dès qu'elle a revêtu ses habits blancs, elle prend
une expression grave et renfermée. Jenaba quitte la maison en tour·
nant le dos à l'aire de danse et évolue sur les airs des Tooru et
des génies Hausa. Elle est ensuite amenée par Aisa devant le hanga~
où sarki la prend. Dès l'arrivée du génie, les airs des Tooru sont
rejoués et la danse se termine. Totalement épuisée par cette poss~·
sion, Jenaba est portée dans la maison où elle rentre la tête la
première.
La soirée du 6è jour est consacrée au darendi (l'enjambe-
ment, en zarma). La cérémonie commence sans Jenaba mais en présen~
de chevaux de Hauka et de Tooru qui tournent devant le hangar. la
nuit tombée, Jenaba s'approche de l'aire de danse, v~tue de tissu:
indigo et couverte d'un drap blanc sous lequel ont pris place d'a~
tres chevaux de génies (dont Aisa). Alors que ce cortège effectue
à 4 reprises le tour du hangar, Aisa et Jenaba sont prises respecb
vement par cirey et Dongo. Une chèvre noire est amenée par deux
hommes qui la maintiennent couchée au milieu de l'espace de danse,
Dongo et cirey l'enjambent à 6 reprises (3 a1kBetretoun) avant de
libérer leurs chevaux et d'être remplacés par deux autres génies:
Mamu Doso (un Hausa, sur Aisa) et Mangokoy (sur Jenaba). Ce derni8l'
est guidé dans ses déplacements par Mamu Doso qui poursuit done,
entre génies cette fois-ci, l'apprentissage des pas de danse. Les
deux génies enjambent 6 nouvelles fois la chèvre et s'arr~tent de·
-- '-'-." ...... - ... - .
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vant elle à leur 7è passage. La chèvre est égorgée et les partici-
pants du darendi retournent chez Mata. Quelques instants après, JE-
naba revient devant le hangar, vétue des habits blancs de Sarki qu.
ne tarde pas à se manifester. Une zima aide sarki (un marabout) à
faire ses ablutions. En compagnie d'Aisa et d'autres femmes, le gr
nie s'approche d'une chèvre blanche immobilisée à terre et prie dE
vant elle. Le génie Noir Dunaba descend sur Aisa et s'écroule sur
l'animal.
Dunaba est remplacé par Jakumi (toujours sur Aisa) et Be
. - -- - .. --
roroji qui enjambe la chèvre à 14 reprises. Ensuite, pendant quE
les génies sont raccompagnés à la maison, la chèvre est égorgée av
même .ndroit que la précédente.
La dernière journée de la danse débute, l'après-
midi, chez Mata, par le "faire jurer". A la fin de cette
, Jenaba sort de la maison, toujours en reculant, hab
lée d'indigo et brandissant dans chaque main une hachette (la clo
chette et le fer sJ~bolisent le bruit et le projectile du tonnerre
provoqué par Dongo). Entourée de 6 chevaux de Hauka, elle danse SUl
les airs des Tooru tandis que les spectateurs viennent jeter des
pièces dans deux calebasses posées au pied du hangar. Le génie Mal
cirey, descendu sur une femme, danse à côté de Jenaba qui suit tov
jours sa zima. Dongo prend alors Jenaba, face à l'ochestre, et s'a
croupit en compagnie de Mari Cirey, son frère aîné. Les deux génit
continuent à danser dans cette positio~ , Mari Cirey imitant l~s
gestes de Dongo, lui-même guidé par Aisa. Après avoir été lavés ~
parfumés, les deux Tooru viennent s'asseoir sur une natte, devant
la hangar. Un troisième Tooru (Musa) vient sur son cheval avant qu
Dengo quitte Jenaba. A nouveau lavée, la jeune femme se présente
habillée de blanc, sous un drap blanc.
Sarki, son deuxième grand génie avec Dongo, la prend et
vient s'agenouiller devant le hangar, les bras guidés par Aisa.
Entouré des deux Tooru, Cirey et Musa, qui n'ont pas quitté l'aire
de danse, Sarki s'asseoit sur un mortier retourné et égrène un cha
pelet, la tête couverte d'un tissu blanc. Les zima procèdent alors
au gongormandi , une série de conseils et d'injonctions au génie
qui vient d'être "arrangé", lui demandant de ne plus rendre malade
son cheval. Les deux génies "mineurs" de Jenaba subiront aussi le
gongormand i •
Plus tard, dans la nuit, conclusion définitive de cette da
se, les zima-ouvriront la bouche" de Dengo, suivant le processus
que nous avons décrit (rr.l16 Ill'. Les jours suivants, nous retrouverQ1l.
Jenaba, très détendue, son visage a}ânt perdu tous les signes d'an-
xiété et de lassitude qui le caractérisaient 7 jours durant.
Cette danse peul n'offre qu'un nombre restreint d'évènemen~
répétitifs, dans un enseroble de faits et d'attitudes variables d'Uft
séance ou d'une journée à l'autre. En ce qui concerne les génies
et l'organisation de leurs venues, seule est invariable la double
association habits blancs / Sarki: et habits indigo / Dongo. Il est
donc inexact de penser que chaque séance correspond à la danse d 'WlI
paire de génies précis (Dongo-Mangokoy et sarki-Bororoji, par exe~­
ple, comme lors du darendi). En effet si, lors de 4 après-midi sur
~" 1.".
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S ,Dango et Mangokoy viennent pre~re Jenaba, le 4 è jour cette
paire cède la place au couple Bororoji-Dongo. D'autre part, dans
4 des S matinées sarki vient seul, Bororoji répondant lui à l'appel
des musiciens, le matin du 2è jour. Enfin, au sein de la paire Don-
go~angokoy, l'ordre d'arrivée des génies n'est pas fixe. Mangokoy
précède Dango lors de deux séances (les 2è et Sè jours) alors que
c'est le contraire au cours des ]è et 6è jours.
Le moment de la sortie de la maison de Mata concilie lui
a~ssi une attitude quasiment invariable avec une absence de règle.
Dans 8 des 9 sorties auxquelles nous avons assisté, Jenaba franchit
la porte de la maison en reculant, avant de se retourner et de mar-
cher de l'avant, vers le hangar. La sortie exceptionnelle (le matir.
du 3è jour) comprenait elle aussi un enjambement du pas de la porte
face à l'intérieur de la maison, mais Jenaba se retournait avant
de sortir définitivement. Cette exception confirme toutefois la
nécéssité de passer le pas de la po~te en reculant, même si ce n'es
pas lors du dernier passage. En tournant le dos à l'aire de danse,
dès sa présentation au public, la personne signifie à ses génies
que le moment de leur danse est venu. L'oubli ou le non-respect de
ce geste entraînerait la colère des génies qui, une fois revenus
sur le cheval, demanderaient aux zima les raisons de leur négligen.
ce.
Bien que présentée comme une habitude, la manipulation dt
cheval de génies lors de sa sortie peut être l'objet d'er!eurs aSst
mées par les ~. Ainsi, le nombre de trois enjambements pour les
séances consacrées à Dongo n'a pas été respecté. Dans leur désir dt
(11). No~s ne comptons pas ici la pre~ière apr~~idi, la séance
init.iale de la ëanse,ni la dernière, cO:lsacrée a'J aO:1go~ë.;':l
crJ tou: les QÉ~ies sont appelés.
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formalisation de la cérémonie au niveau du discours (3 sorties pour
Dongo et des sorties toujours en reculant), les zima, confrontés
à leur pratique (5, 7 ou 10 enjambements pour Dongo et une sortie
de face) se ménagent une marge d'erreur, sachant par ailleurs fort
bien que ces éléments-là ne sont pas décisifs pour le bon déroule-
ment d'une danse.
En revanche, ni leur discours, ni leur pratique ne transigen
sur l'enjambement à reculons du pas de la porte. si l'on se rappel-
le le caractère imparfait et instable de la relation du cheval à
son génie avant la danse et, d'autre part, la notion d'''arrangemene'
donc de construction, de naissance à un autre état vehiculée par
cette cérémonie, nous pourrions voir dans ce geste (tourner le dos
à l'aire de danse, au débu~ et, à la maison, à la fin) la marque
du bouleversement des repères (physiques et sociaux) induit par
l'état de cheval de génies non-arrangés.
Parallèlement à ces deux évènements (l'ordre de venue des
génies et la sortie de la maison) qui se répètent avec des varia-
tions remarquables tout au long de la danse, chaque journée possè-
de au moins une particularité. Le· premier jour, en présence des
zima du village, la jarre rituelle (le hampi) est préparée, à l'ai-
de de plantes. Le lendemain, des pierres noires sont enterrées sur
le parcours des danseuses. Le 3~ jour, Jenaba sort exceptionnelle-
...
ment de face de la maison. Ensuite, le 4e jour, une canne en cuivre
est plantée dans le sable, devant le hangar. Jenaba danse pour la
.... • A sè . . 6è 7è .prem~ere fo~s la tete nue, le JOur. Enf~n, les et Jours
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consacrés au darendi et au gongormandi se distinguent très netteme~
des précédents.
Tout au long de la danse, la notion de répétition s'ap-
plique moins à la forme des interventions des génies, des zima ou
de la jeune femme qu'à leur contenu en général. Or le contenu de
la cérémonie est inséparable de ses objectifs, essentiellement au
nombre de deux: l'apprentissage des pas de danse des génies et l'as
surance, de la part de ces derniers, de ne plus venir importuner
leur cheval. Le zima verrait ainsi son travail et ses compétences
reconnus et la personne "arrangée" retrouverait la santé et sa pla.
ce dans la communauté villageoise. En fonction de ces objectifs
précis, le savoir en jeu pendant la danse peut donc prendre des
libertés avec des contraintes formelles qui caractérisent le plus
souvent le rituel. Nous avons ainsi l'ordre de venue des génies et
leur répartition par séance; le nombre de va-et-vient au dessus
du pas de la porte lors de la sortie de la maison; l'enchaînement
tous les jours différents des musiques de génies, les Tooru en par·
ticulier; et le nombre d'enjambements de la chèvre qui sera égor-
gée lors du darendi: ces moments de la danse constituent des varia·
bles techniques qu'il est vain de vouloir quantifier.
Leur réalisation (nombre, ordre ••• ) s'inscrit nécessai·
rement en dehors de tout modèle et, notamment, de toute répétitio~
parce qu'elle fait partie d'un projet cohérent articulé autour de
la préservation d'un savoir spécialisé (celui du zima) et qui se
fixe comme objectif la maîtrise du comportement incontrôlé des gé-
nies agresseurs.
Dans son acception classique, l'aspect rituel de la danse
concerne plus les intentions des zima, matérialisées par quelques
actions constantes (sortie à reculons, habillage du cheval, airs
de tous les Tooru, conseils aux génies), que le détail et la forme
de la cérémonie. La danse procède en ce sens d'une inven-
tion du rituel ramenée aux préoccupations des zima et de la collec-
tivité (la famille du malade, en particulier) qui, donc, se façon-
ne de jour en jour et de cérémonie en cérémonie. Les données varia·
bles d'une séance à l'autre participent de cet enjeu du rituel.
Par exemple, l'enjambement de la porte, successivement des deux
, . . ,... (12.) l . tpieds, n'est pas systemat~quement prat~~~e a N~amey • l sera~
erroné de conclure à une modification du sens du rituel de Niamey
puisqu'il conserve l'élément prépondérant, seul révélateur d'un d~
objectifs de la danse: la sortie à reculons de la case du zima.
3. Le Yenendi: trame et objectifs dans le rituel.
Comme la danse, le Yenendi ("rafraichissemnt", "faire
frais", en zarma) comprend quelques séquences précises qui laissent
.
une large place aux variations .-La cérémonie, dont nous avons briè-
vement présenté la trame et les objectifs (ch. II, §4), doit perme
tre à tous d'avoir de la fralcheur, de la nourriture et la santé,
si l'on reprend l'énumération donnée par les zima et les sorko.
Ils organisent donc, tous les ans avant la saison des pluies, un
jeu au cours ~uque1 les génies seront conviés à se prononcer sur
(11). Nous avons en revanche observé, à Niamey, qu'au moment de so
tir à reculons de sa case, la "novice" s'agenouille sur le
pas de la porte.
ces points essentiels à la vie de la communauté. A Niamey et dans
ses environs (peul ou zarrna), le Yenendi s'organise globalement de
la façon suivante. A l'emplacement habituel des danses, les musi-
ciens et les sorko appellent les Tooru, au premier rang desquels
le génie du tonnerre Dongo. Lorsque leur nombre est jugé satisfai-
sant par les zima, ils sont lavés et habillés avant de revenir sur
l'aire de danse où est posé le hampi, une jarre sans col. Le hampi
est rempli d'eau et un sorko y dépose des graines de mil et des
poudres des plantes des Tooru. Il énumère les villages ou les quar·
tiers qui ont participé à ce Yenendi et qui doivent bénéficier des
faveurs et des conseils des génies. Là débute leur conversation
avec les zima qui les interrogent essentielleme~ sur la qualité
de la prochaine saison des pluies. Divers problèmes spécifiques
au village ou au quartier, ainsi que des cas personnels de maladie
sont soumis aux génies. Dango prend alors de l'eau du harnpi et la
crache dans différentes directions, rafraîchissant ainsi l'assis-
tance (c'est le firsi: cracher, en zarma).
A partir de la base du hampi.un sillon dè 2 ou 3 mètres
est creusé et on y dépose des tiges de mil sèches, extraites du
toit d'une vieille case. Le sorko égorge alors des poulets et des
chèvres et répand leur sang sur l'encolure du hampi et dans le sil-
lon. Le feu est mis aux tiges, pour être rapidement éteint par un
mélange d'eau et de grains de mil. Les Tooru et les autres gér~es
présents (Hau~ notamment) se précipitent alors pour piétiner ce
feu éteint.
Dans ses grandes lignes, le symbolisme de cette cérémo-
nie est clair. Les zima et les sorko attendent le rafraîchissement
· )1~ -
de la terre, illustré par l'eau qui éteint 1. feu (celui provoqué
par la foudre et celui du soleil qui brûle les récoltes). D'autre
part, les Tooru voient leur parole acceptée par les sacrifices d'a-
nimaux noirs,pour Dong~ et rouges, pour son frère aîné, Mari Cirey
("Mari le rouge", en zarma). La cohésion du groupe se trouve donc
renforcée puisque des explications des malheurs passés (la foudre,
des pluies et des récoltes insuffisantes) et des promesses d'abon-
dance et de pa ix ont été fournies par les génies.
Ce bref aperçu du contenu et du sens du Yenendi ne doit
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pas occulter d'importantes variations d'un hangar à, l'autre et,
donc, d'un zima à l'autre. Les différences concernent tous les as-
pects et tous les moments de la cérémonie. Son organisation est
ainsi abordée de façon spécifique au niveau du village et à celui
du quartier de Niamey. A l'origine, la cérémonie doit intervenir
le 7è jour du 7è mois de la saison sèche {c'est-à-dire avril ou ma~
et durer 7 jours. Pour différentes raisons, ces contraintes de date
et de durée ne sont pratiquement plus respectées. A Niamey, l'orga-
nisation de la série des Yenendi (une dizaine) est subordonnée à
l'accord officiel de la Mairie et à celui, tacite, de l'Association
ISlamique. Ce dernier est d'autant plus important que, depuis quel-
ques années, le Yenendi devrait se dérouler dans la période du Rama
dan. Cette impossibilité a done été surmontée en reculant progres-
sivement la date du premier Yenendi et en diminuant la durée globa-
le du cycle. En 1987, seul le premier Yenendi de Niamey dura 7'
jours{!;), les' autres n'occupant qu'une ou deux journées (l'habitu-
(13). Il Y eu cette année-là un progrès par rapport aux années pré·
cédentes puisque de 1984 à 1986, ce Yenenài (de Bukoki) ne
s'étalait ~ùe sur 3 ou 4 jou~s.
de a même été pris~faire deux de ces Yenendi le même jour, l'un
le matin, l'autre l'après~idi).
En dehors de Niamey, il est fréquent de rencontrer des
Yenendi d'un seul jour (comme il Kareygoru). Le coût: de la cérémonie
la pression des notables musulmans et le respect de l'héritage
expliquent la brièveté de la cérémonie dans ce village peul, mais
aussi dans des villages zarma voisins. En revanche, dans un village
peul et zarma, en aval de Niamey, le zima se donne deux jours pour
effectuer le Yenendi car il estime que Dongo peut avoir été appelé
ailleurs, à une autre cérémonie, le premier jour. A Kareygoru, la
vieille zima a beaucoup de mal à recueillir auprès des villageois
leur contribution (en nature ou en argent) pour l'unique journée
du Yenendi. Ces difficultés financières, liées notamment au dénue-
ment des familles à la suite de la grave s6cheresse de 1984, sont
ell partie compensées par un système de solidarité et d'échanges
entre des village' qui font chacun leur Yenendi. Ainsi, les villa-
ges zarrna de Sagafondo et Sarando, puis Kareygoru, organisent tou-
jours dans cet ordre leur Yenendi, à une semaine d'intervalle, un
samedi, et leurs principaux chevaux de génies participent à chac:l\.Le
cérémonie. C'est là une forme d'aide précieuse pour Kareygoru qui
ne peut compter sur aucun de ses quatre chevaux de Do~go (trop vieu
ou peu fiables) et doit donc appeler le génie du tonnerre sur un
homme de Sagafondo.
D'un Yenendi à l'autre, le personnel varie dans des pro-
portions importantes. Le nombre de musiciens en action peut attein-
/
dre 20, comme lors du premier Yenendi de Niamey (soit 5 frappeurs
de calebasse, 1 violon, 3 joueurs de hochet et 10 tambours d'aissel-
le) ou à peine 6, comme à sagafondo en 1985 (2 calebasses, 1 violo~
et 3 tambours). Il n'y a pas de nombre idéal, la présence des troi,
instruments étant simplement requise. La rapidité des possessions
n'est, en effet, pas fonction de l'importance de l'orchestre.
Si l'on excepte maintenant les cas particuliers de Ye-
nendi qui évoluent et se différencient des autres en fonction de
l'histoire du hangar , on relève un nombre impor-
tant de variations dans le déroulement de chaque cérémonie. Dans
un premier temps, l'appel et l'arrivée des génies ne s'effectuent
jamais suivant un ordre fixe. Quelle que soit la précision des in-
tentions de départ des zima (appeler d'abord les Tooru et, parmi
eux, Dongo) les génies se manifestent en nombre et surtout en ordrt
imprévisibles. Il est ainsi des Yenendi où l'ensemble des Tooru son
présents, accompagnés de Hauka, de génies Noirs et de Hargu et d'a~
tres où seuls Dongo et Mari cirey répondent aux appels des sorko,
entourés de quelques Hauka seulement. Par ailleurs, dans certains
cas, Dongo précède tous les autres Tooru alors que Mari Cirey, par
exemple, sera le premier à se manifester dans bon nombre de Yenendl
Dans cet ensemble de cas particuliers, la présence de Don
go est une constante. La cérémonie est avant tout sa cérémonie et
son arrivée par.mi les hommes déclenche des applaudissements que ne
suscite aucun autre génie. Comme pour les génies, les sacrifices
qui leur sont dédiés prennent une for.me et une importance'variable
suivant les Yenenèi. Alors qu'à Niamey, les poules et les chèvres
sont égorgées après la discussion avec les génies, à Kareygoru, en
1984, une poule noire a été sacrifiée dés le début et un bouc noir
à la fin. Là encore, il est impératif de sacrifier au moins un ani-
mal noir (pour Dongo) même si la plupart du temps, des poules rous·
se, blanche et multicolore ainsi qu'une chèvre noire ou rousse peu
vent accompagner cet indispensable sacrifice. Dans la domaine des
génies et des sacrifices, il y a donc une règle minimale (appeler
et satisfaire Dango) qui autorise un grand nombre de combinaisons
difficilement formalisables.
Le sacrifice initial d'une poule noire à Kareygoru (en
1984) suit l'installation du hampi, effectuée à Niamey après la
venue et l'habillage des Tooru, comme nous l'avons noté précédem-
ment. Les Peul disent que l'on "sème" le hampi. A la surface de
l'eau des grains de mil - symboles de la prospérité attendue - so~
en effet déposés puis des poudres des plantes de Dongo{l~). Dans
la village zarma de Sagafondo (en 1985), le hampi est là aussi "se·
mé" avant le commencement des danses. Il est immédiatement recouve1
d'un panier et le zima appuie tout autour de la jarre quatre hach~
tes (identiques à celles que brandit Dongo). En revanche, à Karey-
goru (en 1986), le hampi est certes coiffé d'un panier mais deux
hachettes seulement et deux cravaches (pour les Hauka) sont posées
sur l'ensemble et, surtout, bien que re~pli d'eau, il né sera "se~
qu'à la fin de la cérémonie.
(l.). Avec la première d'entre elles, le sorko trace une croix sur
le tapi~ de grains de mil et remplit les quatre espaces ains
délimités. Il opère de la même façon avec les autres plantes
Il s'agit de Ficus Platyphy11a (Kobe en zarma), Mitagina Ine
mis (Kaabu), Kha}~ Senega1ensis (Farre ou farer)et scoparia
Dulcis (Kaabu beera).
L'ultime manipulation du Yenendi peut elle aussi revêtir
différentes formes. Le hampi "semé" et la discussion close, les 2i
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ma mettent le feu à la paille qui a été arrosée du sang des animau
égorgés. A partir de là, les pratiques divergent suivant les Yener
di. Nous avons d'une part les cérémonies où le feu est éteint par
un mélange d'eau et de grains de mil brÛlés , d'autre part, cel·
les où l'eau du hampi sera versée dans la rigole et, enfin, les
Yenendi où les génies eux-mêmes (Tooru et Hauka) montrent leur i~
vulnérabilité en piétinant les tiges en flamme. J.Rouch évoque de
son côté un Yenendi où aucun feu n'a été allumé et qui se conclUE
par les crachats de Dongo (le firsi) qui projette un peu d'eau d~
harnpi dans différentes directions (p.222)(1§). Au moment de son
remplissage, le hampi avait volontairement débordé et l'eau s'ét~
écoulée par terre. En revanche, pendant les Yenendi où un feu est
allumé puis éteint, les zima ne c~chent jamais à faire déborder
l'eau du hampi.
Aussi bien chez les Peul que chez les Zarma, la terre
est donc mouillée par l'eau du hampi ou d'une calebasse préparée
à cet effet. Dans les cas (Niamey, Rareygoru, Sagafondo ••• ) où
l'eau du hampi ne déborde pas 4e son récipient, le symbole de l'el
du ciel qui se déverse sur la terre se double de celui du feu qui
brÛle les récoltes et les cases (la foudre). Pour les zima de Rare
goru, ces deux derniers points et le sacrifice du bouc noir constt
tuent les trois étapes qui décident Dongo à accepter le Yenendi,
à se déclarer satisfait de la cérémonie qui lui a été consacrée.
(15). Pour cette séquence du Yenendi, nous avons vu le génie effE
tuer un nombre imprécis de crachats: de 3 à 5 (en 1984 à Kë
reygoru).
A Niamey (dans le quartier de Kirkisoy, en 1987) Dongo affirme a-
voir "vu" le hampi, et constate qu'il s'agit donc bien de son Yenet
di. Dans les deux cas, à partir de constatations différentes, le
travail des organisateurs du Yenendi se voit entériné par son prin
cipal destina taire (Dongo).
Les appréciations et les pratiques individuelles des zima
tendent à réduire considérablement le nombre de séquences communes
à tous les Yenendi, peul ou zarma, de Niamey et de ses environs.
Les options choisies par les zima pour l'organisation et le dérou-
lement "technique" de la cérémonie ne contredisent cependant jamait
les éléments de base suivants:
- Le Yenendi est destiné à calmer et à prévenir les actions néfal
tes de Dango et à 'se concilier ses faveurs, au moyen d'un dialogue
auquel participent ses frères Tooru. Dans cette optique,
- Des sacrifices d'animaux noirs lui sont dédiés. D'autre part,
- Un hampi est installé que Dongo arrose,
- La terre reçoit de l'eau qui porte la trace du génie du tonne~
re (car mélangée à des grains de mil noirs ou brÛlés).
Il n'est pas possible dTêtre plus précis, tant la mise en
oeuvre de ces objectifs obéit à des conceptions individuelles du
Yenendi qui permettent, par conséquent, un grand nombre d' innova-
tions d'un zima ou d'un sorko à l'autre. L'invention du rituel que
proposent ses principaux acteurs débouche, paradoxalement, sur un
retour à la lettre de la cérémonie, que ce soit pour la danse ou
,
pour le Yenendi. Lors du Yenendi, les actions les moins sujettes
à variations s'inscrivent dans le cadre du "rafraîchissement" (de
la terre, de Dongo, du hampi) qui donne son nom à la cérémonie (~
nendi). Finalement, si au niveau de la forme et de la plus grande
partie du contenu, il semble difficile de parler de rituel, l'uni-
té des objectifs justifie pleinement le sens littéral du Yenendi.
En reprenant les catégories de description classiques du rituel,
nous pouvons en conclure que le Yenendi, au même titre que la dan-
se, développe sa ritualité non pas dans la quotidienneté de l'ac-
tion mais bien dans la permanence de ses objectifs.
4. La parole du rite.
a. Le Yenendi et la parole des Tooru.
Moment crucial et attendu par tous du Yenendi, le dia-
logue entre les génies et les hommes offre des exemples intéressa~
de traitement de la fonction rituelle telle que nous l'avons analy-
sée pour cette cérémonie. Bien qu'étant le plus recherché de tous
les Tooru, Dango ne parle pas le premier, autour du hampi. Il lais-
se ce soin à son frère aîné, Mari cirey, qui l'accompagne la plu-
part du ta~ps parmi les hommes. Dongo intervient alors en deuxième
ou en troisième position. Dans tous les cas, les Tooru ne corr~enceA
à parler qu'en réponse à des questions ou à des constatations des
sorko et des zirna. CeS derniers SOllicitent alors explicitement
les commentaires des génies en leur faisant remarquer qu'ilS ont
agi selon leurs désirs ("regardez votre hampi", "maintenant tout
le Niger va écouter ce que vous allez dire").
La parole des Tooru, reprise à haute voix par le sorko
qui mène la discussion, est à la fois répétitive et fortement ima-
gée. Elle contraste parfois avec les souhaits et les questions for-
mulés longuement, par les zima ou les sorko, auxquels les génies
répondent brièvement pour enchaîner sur un autre probl~~e qùi les
préoccupe.
Que ce soit pour des réponses concises ou très élaborées,
le génie utilise fréquemment des paraboles et des proverbes. Ainsi,
afin que les hommes assument leurs responsabilités dans leur rela-
tion avec ies génies, Dango (Yenendi de Ta11aje, 1987) remarque
successivement que "si je dis que je vais jeter mon caillou, c'est
vous que le retiendrez" et "si quelqu'un t'apporte un caillou, qui
pleurer. 1" (d'une fart les gens ont la possibilité d'ernp~cher Don·
go de faire du mal et, d'autre part, si le mal est fait, ce seront
les hommes et non Dongo qui en souffriront). Au cours du même Ye-
nendi, Mari Cirey reprend une préGccupation fréquente des génies
en menaçant de représailles les personnes qui se mêlent des affai-
res des autres: "si la personne rentre dans une route qui n'est pas
la sienne, je ne laisserai pas (tranquille) cette personne". En
écho à ces affirmations imagées, les sorko délimitant leurs sou-
haits et leurs exigences dans des termes voisins. Au cours du YeneT
di de Bukoki (Niamey, 1987), Dongo se contente de rassurer briève-
ment les gens sur le prochain hivernage. Le sorko, soucieux d'avoi~
des garanties de la bonne foi du génie, lui répond qu'il ne peu~
se contenter uniquement de sa parole et qu'il est indispensable
de pouvoir juger ses actes: "si quelqu'un dit qu'il va te donner
un boubou, tu regarderas d'abord son boubou" (pour être certain
de ce qu'il dit).
Le contenu des échanges entre les génies et les ho~es
permet trois constatations:
- L'hivernage n'est qu'un sujet de réflexion et de corr~entaires
parmi d'autres, pour les génies.
- La parole du génie est recherchée et interprétée co~,e une ca~
tion des actions des hommes.
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- Le génie, qui subordonne ses actions à la volonté de Sidikoy
(Dieu), rend les gens responsables des problèmes que pourrait con-
naître la communauté.
Ces deux derniers points traduisent des volontés apparem-
ment contradictoires. Ils expliquent le caractère vif et franc de
la discussion qui s'engage autour du hampi. Une première lecture
des dialogues du Yenendi met en évidence la constante référen-
ce des Tooru à Sidikoy ou Irkoy, le Dieu suprême. Rien de ce qu'iU
feront (en bien ou en mal) ne sera étranger à la volonté initiale
de Sidikoy. Lorsqu'ils répondent à une SOllicitation des hommes,
les Tooru se posent en intermédiaires entre ces derniers et Dieu.
A Kirkisoy (en 1987), Mari Cirey, à qui les sorko viennent de don-
ner la parole, se contente de répondre simplement "le bien et le
bi en" (l6) et a joute, "cet te année, si Dieu n'a pas refusé, vous se-
rez contents".
Ingérée au sein des différentes préoccupations des génia
et des personnes, la parole sur l'hivernage, bien qu'attendue par
tous, n'occupe qu'une place minime dans l'ensemble de la conversa-
tion. Elle représente l'occasion unique (11 ) d'évoquer avec les pl u.
grands des génies les problèmes actuels qui se posent au village
(16). "Baani (le bien, en zarma) nda 1afiya {le bien, en hausa)".
La parole des génies s'adresse bien à tous les nigériens, Hau
sa et Zarma confondus.
(lr). Rappelons que les Tooru et notamment Dongo, insisten~ pour
ne descendre parrr.i les hommes que lors du Yenendi.
ou au quartier. Certains d'entre eux ne relèvent pas de la compé-
tence des Tooru. Ainsi, Dongo (à Yantala, en 1987) demanda aux zi-
ma de s'adresser aux génies Noirs pour avoir des réponses au pro-
blème des cultures ravagées par les criquets et les rongeurs. D'au
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tres problèmes retiennent en revanche l'attention des Tooru (nous
avons déjà vu la totale confiance qu'ilS demandent aux zima). Au
premier rang de ceux-ci, nous trouvons la nécessaire cohésion du
groupe des chevaux de génies, des zima et des sorko. Les tensions
et les rivalités qui naissent entre ces différentes personnes sont
vivement critiquées par les Tooru. A Kirkisoy et à Gamkalley (en
1987), Dongo exige ainsi que les gens s'entendent (qu'ils fassent
"la même parole", "vous tous, faites un seul") mais les zima lui
répondent que c'est difficile.
L'année précèdente (à Tallaje), Mari Cirey consacra to~
te son intervention aux gens qui veulent diviser la co~unauté et
demanda à ses interlocuteurs de ne pas devoir sans cesse répéter
ce message d'unité et de solidarité. Ces gens sont parfois désigne
du nom d'''hypocrites'', des jaloux d'autrui qui ne font que du mal,
d'après les génies. Les Tooru n'admettent pas que des querelles
de voisinage ou des rivalités personnelles puissent modeler le corr
portement de ceux qui organisent le Yenendi. DÈs lors, ces appels
à la concorde visent directement les zima qui, à Niamey, se dispu-
tent une clientèle prête à payer cher leurs services ainsi que des
sorko, jaloux de la renommée de certains des leurs. Le ton convai~
cant des Tooru qui martèlent leurs conseils et leurs exigences
(alors que les sorko et les zima semblent plus intéressés par la
parole sur l'hivernage) situe un des enjeux du Yenendi: délimiter
des compétences en insistant, pour les uns (les génies), sur une
volonté de tranquilité assortie de mer~ces et, pour les autres,
en se montrant à la fois respectueux ("nous ferons ce que vous di·
tes", "si vous mentez, c'est que nous avons menti les premiers")
et exigeants ("nous avons fait votre hampi" par conséquent, "ré-
pondez à nos problèmes et à nos inquiétudes").
En ce qui concerne ce dernier point, l'attitude de Don·
go et des Tooru oscille entre une réponse évasive ("vous aurez du
bien") et une série de conseils précis, qui se rapportent tous à
l'hivernage. Dango opta pour cette attitude lors du Yenendi de Ka-
reygoru, en 1984. Après les paroles rassurantes habituelles ("il
n'y aura aucun mal ( •.. ) si Dieu le veut, l'eau viendra et vous
aurez de la nourriture"), Don30 détaille ses exigences. D'une part
les femmes ne doivent pas semer le "gombo" avant que le mil ait at·
teint une certaine hauteur, sous peine d'être brûlées par la fou-
dre. Les gens feront, d'autre part, la "charité" (sadaka) avênt dE
commencer l~s cultures, un lundi ou un vendredi. Enfin, après avo~
semé (seulement à la suite de pluies importantes' et avant de
sarcler, ils iront chez le marabout faire une prière (une fatiya).
En d'autres occasions, Dongo demandera aux femmes de lab
ser au moins une marmite brÛlée (donc noire) dehors, quand il pleu.
vra (Tallaje, 1987) ou, à tous, de faire des dons de substances
blanches (lait sucre, noix de cola ou viande d'un animal blanc)
aux gens du village (sagafondo, 1984).
Au même titre que la cérémonie dans son ensembl~, l'ana-
lyse de la parole du Yenendi implique une défini tion préci se de se.!
objectifs. Le problème de l'hivernage ne se présente en effet que
comme un thème de discussion parmi d'autres (avec, par exemple,
l'indispensable cohésion du groupe). Les arguments et les princip~
mis en avant par les hommes (nous vous avons appelé pour que vous
parliez; nous avons fait et nous ferons ce que vous dites ••• ) don-
nent lieu à des échanges où les accusations succèdent aux marques
de confiance et d'obéissance. Il en découle une confrontation de
savoirs où les Tooru, en position de force puisque leur parole est
sollici tée, tentent d'imposer des comportements aux zima et aux ~
ko qui revendiquent leur bonne volonté et vont jusqu'à mettre les
génies face à leurs responsabilités. L'impossibilité de systémati-
ser le contenu des discussions, surtout dans le domaine qui to~che
à l'hivernage, oblige à considérer cet objectif (la confrontation
de savoirs) comme l'axe de la ritualité dans cette étape du Yenen-
di.
b. Parole et implication du savoir dans la danse.
En conclusion de cet exposé sur les formes de ritualité
que l'on rencontre dans les danses de génies, nous souhaitons reve
nir plus en détail sur le contenu du gongormandi, la série de con-
seils donnés par le zima au génie et à son cheval, à la fin de la
danse.
En l'espace de quelques minutes, le zima prodigue au génj~
"arrangé" une série de mises en garde concernant son comportement
futur. Il reprend les troubles possibles du cheval, en exigeant
qu'ils cessent: "maintenant, le mal de ventre c'est fini" la tête
qui fait mal c'est terminé, crier c'est fini, son petit génie qui
se lève, c'est terminé, sauf si quelqu'un te dit que tu n'as pas
de génie, alors tu peux crier C••• )". Cette dernière exception tra-
duit une des préoccupations majeures des zima qui est l'authentici-
té du génie et, par conséquent, le rejet de toute accusation de
supercherie. A l'inverse du Yenendi où le contenu du dialogue avec
les génies varie d'une cérémonie à l'autre, les propos tenus par
les différents zima lors du gongormandi sont comparables. Les mê-
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mes consignes et les mêmes mots d'apaisement sont prononcés et,
surtout, le zima s'investit toujours nettement dans ses interven-
tions. En effet, en demandant avec insistance qu'un comportement
soi t évité Cla venue du génie sur son cheval non "arrangé"), le
zima traduit sa crainte de le voir se produire.
C'est notamment le cas dans des paroles destinées à un
cheval de Hauka qui vient d'être "arrangé". Dans un prernier temps
le zima balise les interventions futures du génie en l'autorisant
à se manifester en présence, par exemple, d'une personne très malQ
de (18 ). Il conclue en envisageant le pire, une reprise de la mala-
die mais, alors, "ce ne sera qu'une maladie de Dieu et ce ne sera
pas (une maladie causée par) un génie". En somme, sa réputation
de guérisseur ne sera pas mise en cause par cette entorse à la rè-
gle de calme que doit observer le cheval de génies. Le discours
du zima se ménage donc des échappatoires qui traduisent une rela-
tive impuissance devant l'attitude future du génie.
Le guide de comportement que le zima veut imposer au
cheval s'élabore toujours par la négative. Il prodigue rarement
Cl?> ). Comme nous l'avons vu, le diagnostic du génie, à cet instarJ
est très recherché et complète celui du devin.
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des conseils "positifs" qui pourraient donner l'initiative au génit
ou à son cheval • "Si tu vois un feu ou une maladie qui n'est
pas causée par un génie, ne crie pas; pendant le Ramadan, si tu
vois quelque chose qui fait peur, ne te lève pas; si un jour tu
te ~ats avec ton mari, ne réponds pas": à travers ces deux derniè-
res recommandations, le~ dicte aussi le comportement social
de la personne. Il ne se contente pas d'énumérer des attitudes à
évi ter uniquement liées à des a tteintes physiques , qui sont des
signes possibles de l'attaque d'un génie (maux de ventre et de tê-
te •.. , cf p.U$). D~s lors, à l'écoute de ces paroles qui prétende~
régir l'ensemble de la vie de la personne, il n'est d'autre issue
envisageable, pour celle-ci, que la guérison. D'autant plus que
le zima met son interlocuteur face à ses responsabilités en le con
frontant à ses propos lorsqu'il lui dit: "c'est toi qui a demandé
qult'un tel' te fasse le jeu ( ... ) maintenant, voilà ton hampi,
c'est toi qui as aemandé qu'on l'apporte, c'est le hampi de la
honte(l9) que tu es en train de boire. Demain, ne te lève pas pour
dire que quelque chose t'a pris (un génie s'est levé) car tu au~
alors gaspillé ton argentlt.
Dès lors, comment le génie, en troublant à nouveau son
cheval, pourrait-il revenir sur sa parole et non plus, comme pré-
cédemment, sur celle du zima ? L'alternative est donc simple: la
guérison ou la honte. Or dans ses derniers mots sur le gaspillage
(19). A cet instant de la danse, le génie doit boire le contenu
du hampi: ce geste marque la fin de la maladie qu'il causait
à son cheval. C'est donc le "hampi de la honte", celle du gé.
nie qui continuerait d'importuner son cheval après l'avoir
consommé.
de l'argent, le zima reprend très exactement les propos de ceux
qui mettent en cause l'honn~teté et le sérieux du guérisseur après
un jeu qui se serait mal passé. On peut donc penser que la "honte"
en question serait aussi celle du zima, incapab~e d'"arranger" de
façon définitive un génie.
Au terme de l'"arrangement" du génie, le zima semble
plus que jamais impliqué dans le processus thérapeutique qu'il a
enclenché. Le discours du gongormandi, par son ton parfois très
dominateur et par ses exigences, envisage toujours une possible
désobéissance du génie ou de son cheval. Or, comme nous l'avons
vu pour l'''époussetage'' et pour le Yenendi, en contredisant la vo-
lonté du ~' le génie révèlerait immédiatement les failles de
son savoir. La multiplication des précautions, à la fois de lang~·
ge et pratiques (dans l'''époussetage'', la danse et le Yenendi) si-
tuent clairement l'enjeu pour le zima du succés du rituel. Dans
le domaine thérapeutique ("époussetage" puis danse), la reconnais-
sance et la défense du savoir du zima ne résulte pas uni~ùement
de monolo~ùes comme le gongormandi au cours desquels transparais-
sent ses cra~es et ses objectifs. D~s le début du processus, pen-
dant l'''époussetage'', le génie impose ses conditions au zima:
- le aénie: "Au nom de Dieu, c'est 'un tel' que je veux, c'est pour-
quoi je l'ai attrapé~
- le zima: "Toi qui as crié, que dis-tu? Qu'on te fasse l'''épous-
seta~e" ? Tu as dis que tu e. simplement venu~.
- le génie: "Je veux que l'on me fasse l'"époussetage", je vous
donnerai alors cette personne (je la laisserai, tranquil
le); quand vous m'aurez amené sur la fourmilière, elle
aura la paix, mais si vous ne m'y amenez pas, je la
veux (je la rendrai toujours malade)".
- le zima: "Vrai~ent, nous voulons seulement un génie et qu'il ait
la paix. si tu veux fixe les années (de la danse)".
La menace du génie est ouverte ("si vous ne m'y amenez
pas, je la veux") et le zima n'oublie pas ces paroles au moment du
du gongormandi. Face à une mise en garde aussi claire du génie,
dès le début, le zima ne peut que renchérir en imposant verbalement
la fin voulue des troubles causés par les génies. Les paroles du
zima pendant le gongormandi apparaissent alors comme la réponse
au désir initial du génie. La santé du cheval de génies et le sa-
voir du zima évoluent dans une trame rituelle entièrement façonnée
dans la perspective de leur préservation. Le zima réussit à repro-
duire et à enrichir un système rituel fortement individualisé (de
l' "époussetage" au gongormandi en passant par le Yenendi (20») où
la faillite de son discours et donc de ses objectifs entraînerait
nécessairement le retour du mal.
(20). Des problèmes thérapeutiques peuvent être soumis aux Tooru
pendant le Yenendi. Le génie donnera des recommandations




Les différents thèmes qui caractérisent la possession
ne sont nullement spécifiques à ce champ de réflexion. Le principaJ
enseignement méthodologi~~e de cette étude, sur lequel no~s so~.ai-
to~s revenir pour conclure, se présente en effet sous une fo~e pa-
ra~oÀêle. En appr02hant les phé~ornènes de possession par le biais
de l'a:-.alyse des discours et des savoirs qu'ilS véhiculent, loin
èe clô:-e le débat, no·..:.s suscitons inàirecte..-nent un cer-:.ain n07.bre
d'ir.~errogëtio~~. Ce paT~cxe, qùi n'est peut-être que la fcnctio~
, -
.c.
1l.Q......; ~".3 " ..... q..-.! les contacts ent:-e pop·..:..lations qui débo·..lche~t sur le
parta2E de prati~Jes religieuses peuvent s'avérer conflict~els,
au sein d'un m~~e groupe. Ce fut le cas chez les Peul Biti~~oobe.
lors de l'arrivée des lahilahi, des ~usulrnans fondamentalistes q~i
combattaient à la fois la colonisation et les rituels de posses~~·
:e "te~ps ~ort" de la possessio~ a per~is de mettre en éVide~ce le
forces et les insû==i~ances àe persor~es ~enacées dans
leur existence' sociale (en tant que guérisseur, devin ou possédé).
La contestation lahilar~ parut d'autant plus intolérable aux ac-
teurs de la possession qu'ils n'occupaient aucune position hégé~o­
nique sur le plan religieux (rôle qui revenait à l'islarr. orthodo-
xe et tolérant) et, surtout, parce qu'elle prenait la forr.,e d'~~e
mise en cause radicale de savoirs hérités. Les résistances indivi-
duelles et collectives (le refus des chevaux de génies de Kareygo-
ru de nomrr.er leurs génies) à ces pressions exercées par des Peul
-..
faço~~èrent le système religieux de la possession par les gé~~es.
Ainsi, l'accen~ rris, daros les discours et dans la pratiqJe rituel-
le, sur les nécessaires protections dont doit s'entourer le ~~éris·
seür contre les actions néfastes extérieüres, se présente cor.~e
une tra~spcsition ou une accentuation, sur le plan s}~boliq~e
blet
, . ') , . h ' .ger.:es, les sorClers, , a '1.4n tra-..;.!r.dtls~e ..lstorlq.leJ:e:-lt dôta-
lo,JT!vâ' ~e~ Hailka est l'exe;r.ple précis à'.; passa;e-,
la pre::-:i ~re foi s en pays rlè ~sa, ces gér.ies s' implantèrent ra~i=e-
ment vers l'vuest, jusq~'au Zarr.,aganda. Depuis lors, on l~ retro~·
ve Qa;.S l'enser"l:le du p~ys de la possession. La IT'ena=e q..:'ils f':'-
rent peser sur le système de la possession en place fu~ de de~x
ordres. D'ur.e part, en tant ~~e contestation de l'ordre co:o;~al,
le mouvement Hauka entra1na une répression de l'ensemble des ade~­
tes des rituels de possession. D'autre part, au sein mê~e de ce
groupe, ces génies bousculaient la représentation du monde des gé-
nies (par leurs transes et leurs co~port~~ents violents). En inté-
grant cette no~velle far:.ille de gér.ies (lu. ~.&:t k j~'.f\:,,< ~t "40..1. ~ .:.z:>
zir.a et les sorko ouvraient lear pratiq~e sur l'extérie~r et ~et-
taient à l'épre~ve, avec succés, sa co~érence interne.
Le récit qui explique et légi-
time les pratiques actuelles de la possession nous est, en effet,
apparu comme une somme d'k.i;toit'fS etc &t""lts (et non corr.me un my-
the unique et universel) aux liens et aux enchaînerr.ents in~ertains,
à l'instar de l'histoire des populations peul et zarma. L'a~se~=e
de mythe globalisant facilite l'enrich.isse.~ent du corpus d'~lj+-;:.(V.5
de ~Htie.s qui ne sont pas tenues de s'insérer da~s Uo",,:e
trame et dans un terr:ps" mythiques" précis. Ce fut le cas, no t arr..-:,ent ,
des gér.ies Ha'..lka inté;=és au panthéon et dans les réci ts ~..,.. Les d?''"4eS
a '.lX côtés de Dongo, le gé:--.i e du ton.-.er re, dont ils à evin:ent les
es=laves et les prote~teurs. Plus ré=e.~,ent, les no~velles famille~
de gé:.ies (ou, pl us si~·FlE::--,ent, les nO''';'''ea u.x géni es) tro·..;'..ent leur
pla~e da~s un ense~ble à ~ ~hntl au g=é de la co~~ais-
ko) •
En co:cp:e!7'ent des conto'...l.:S r. :r:.- ~t'.<...l'(.; de la p03ses-
sion, la pratiq..:e rituelle peul et zar;,a impose ~~e
contenu de la notion èe rite. Par ses ~~riatio:--~ fo~elles irrpor-
ta~tes et par la cohérence de ses oeje=ti:s, le rite no~s es~ a~-
paru co~~e l'expression d'un savoir fortement individualisé. A
l'image du krto.9t.)*5~1U~, le..r rituels peul et zarr..a n'ont rien àes e::se::.-
bles homogènes et constants qui caractérisent, dans bon no~bre
d'analyses anthropologiques, les prati~~es rituelles de la posses-
sion. La redéfinition du contenu de la ritualité qu'exige toute
réflexion sur la possession traduit, une nouvelle fois, l'inévita-
ble re~ise en ~ùestion des th~~es véhiculés par ce ct~~p de recher-
.. ;18"
che. Celle-ci n'est rendue possible et nécessaire que par la fonc-
tion centrale qu'occupe le savoir des acteurs de la possession. A
la lumière des rituels de possession, ce point de réflexion, trop
souvent marginalisé ou même délaissé, fonde un grand nor.bre d'at-
titudes liées à la pratique et au sentiment religieux. Il n'est,
en effet, de points de discussions ou d'actions concrètes, dans
la possession, qui n'obéissent à quel~~es constantes de la rep~é-
sentation et de l'utilisation du savoir. Nous en avons retenu trois
~Ji en rés~ment la por~ée dans la possession: l'échange des savoirs
jl ". ft ".le~r herltage et leur preservatlon.
Appréhen~é cor.~e une totalité qui pe~et, en particulier,
de di f:é~encier les co~porte;.:ents des g~o'..:pes de la co:'"~:"""'"1a·Jté, le
savoir ne se li~ite pas au àor.aine s~icte~ent intellectuel d'a~cu-
r"'.llatio:-: de p~atiq-..:es et d..! co:-p'..:s de con..-.aissa:Jces Sè\"ar:tS. No:..;,s
avo~s a.lr:Sl ér-.i.s l'h::-pot::èse de l'existence d'un savoir fércini:J
d:ns la possessior:, ~.li prend des forres diffé~entes s~i~ant les
. '.' "·a .- -e ~.''Y o,....c··_,::> .. ~SOCle_es e. J. t='-~- "'t.-, ... '"':--"- les fa~~es, constitutif d''..:.!"'. e:-:-
ser:ble d'attitudes rét='ri:-ées dans la soc:ké "profane". La place
irrportante des fe:-~es da~s le rltuel de pcssession déco'..:le~ait,
par cor~~~.le~t, d'~~ nécessaire é~~ange des savoi~s, avec les hû:--
mes. Ce savoir, plus ~~e la p~ati~~e de la possession en e:le~
rr.ême, peIT,et la "socialisation" de la fernr.:e que son compo:-:.e~e:1:',
marginalisé lors de la maladie, renèait à ce mo~ent inexistar:~et
sans fO:1èement.
D'une façon plus générale, l'échange de savoirs est à la
fois le moyen et la justification du processus th~rapeuti~.le en-
gagé à l'occasion de l'atta~Je d'~~ gé~e. La no~ination du gér~e
(l'''épo'..lssetage''), la discussion de la dar..se (go:Joor:-:andi) rrlai~ au
aussi l'e~s~ble du déroul~~ent de cette cé~~onie sont le lieu
d'un échange sans cesse réactivé de savoirs qui p~end souvent la
forme d'~~e confrontation. Da~s le cas de la da~se en général, le
caractère variable de la cér~~onie, d'un "hangar" à l'autre, s'ex-
pli~~e par l'individualisation du savoir spécialisé (du zi~a et
du sorko, principalerrent) ~~i peut être régulé par le corrporternent
du génie ou de son cheval lors du processus d'apprentissage des
pas de da~e. La mise ~n avant d'un savoir ne serait donc pas uni-
~~a~ent le rait du ~~é~isseur ou de ses assis~ants mais a~ssi, co~·
rr.e en t~~oig~e l'originalité de cha~~e dar.5e, de la perso~le do~t
on "arra:1~e" alors les géni es.
De'~~~e co~stante des savoi~s liés à la pcssession, le
fé~~~ts a=~e'~s de la pcssession. Il s'agit à'~. ~oèe d'a=~~isi-
tion d'~ savoir parni d'a'..lt~es (1'app~e:1tiss3;e aup:-ès d'~...<.n r.-,a!tre,
. ' ') ., , ., ", , .la révé:atlon pa~ un ge~~e , Q a~tant pl~s ~Q.orlse ~~ 1_ t~ol~e
d'u~e conti!1~ité da!1s la fa~ille (hé~ita;e par les ho;~es, de pè~e
e~ fils, pa~ ex~~le). Ce p~éno~ène est r~~r~~3b:e pou: les gér.ie:
hé~ité ses gé~es de sa mère), alors ~~e l'or. a cor.staté ~~e c'est
la fO!1c':.ion de che'\"al de gé:1ies qui est l'objet de !"l-.éritage' ,et.
d · . . , .. "'h" t .. d . , ,rare~ent la lVlnlte elle-merne. L erl age u savolr, en ge:1eral,
et du rôle de cheval de génies, en particulier, d~~eure ir.sépa~able
de la préservation et de la défense de ce savoir. Parce ~~'il moti-
ve l'essentiel des activités des rituels de possession, le savoir
du zi~2, du devin ou du so=%o devient VUl:1é~able. La crainte de la
mise en cause du savoir individuel justifie la multiplication de
précautions techr.iq~es et oratoires qui investissent la moindre
intervention liée à la possession. En partant de l'existence de
ce syst~e de défense du savoir spécialisé, on peut inversé~~n1
se de~ander si leurs différents dépositaires n'oeuvrent pas à sa
mise en application.
Cet enjeu du rituel et de toute l'activité en relatio~
a~~c la possession, serait en effet conforme à l'analyse de la vo-
lonté des zi~a à'accomplir des objectifs précis (pa~i lesq~els la
défer.se d'un savoir). Le savoir de la possessio~ s'impose, d:ns ce
sens, so~s une forme dOüble~ent paradoxale: non seulerrent il e""-..
ge:ïdre, co~_~e no',,:s l'avons vu, ses propres moyens de défe~.se et
ses failles rr.als, encore, il se vo:t tenu de ~ettre à l'é?re~ve
son syst~~e èe protection afin de tro~ver sa co~é~e~ce et so~ hc-
, ". ,
rro;e::el~e.
p~=o:e, q~'elle soit monolo~..:e ou éc~:~;e, do~~e ~~ sens à la pos-
sessio::. ~:::si, la parole est au centre de la maladie, de son dé-
clenche~ent (t.roubles de la parole trés fréq..lents) à sa concl USiOr',
(le gongor;.,andi) en passant par son diagnostic (la divir~tion).
Pour être efficace, elle doit s'élaborer en dilco~rs qui sc~t l'ex-
pression d'un savoir. Cet enjeu concerne toute parole, qu'elle
s'inscrive ou non dans un temps rituel. Aussi, certains disco~s
hors-rituel, apparemment inintelligibles et contradictoires, pren-
nent leur sens dans l'exigence, sans cesse réaffirmée, d'une fia-
bilité d'ensemble de la parole énoncée. Nous avons au service de
celle-ci un vocabulaire explicite et familier qui n'entralne, ce-
pendant, ja~ais une banalisation des phénomènes 'de possession dé-
crits.
Par ailleurs, la parole en jeu dans un domaine ritua-
lisé co~~e le processus thérapeutique devient à elle seule le sig~L
et le sens de l'implication du malade et du ~~érisseur. L'approche
retenue de la possession érige la parole - moteur de la venue du
génie, de la maladie et de sa cure - en objet de réflexio~ autono-
~e de la part de ses énonciateurs. Toute ëppro=he des phéno~è~es
de pcssession doit, par conséquent, a~-àelà de l'analyse de l'as-
pêct fo~el des disco'~s, penser la parole ~r.~e fon=e~Ent de la
possession et :::l::' rl".l!; co,:,,:-:-e l'·...r.e fi! .~~ ~"l:t:.~:"'<' "":-è."::':~éE= ~'" :'':.''c_:':''~-
?or~~urs ~t s:r,bo:'e~ è..! ce si:voir, les g~r. .. e~ i! ~a ;=.ro::'!, f.::l::-::es !t '_.-
vir,i~és, ~!~-;ent d.~ g~r!r dar..s l'intér;t è.e ~a :Oë-....r:3..;.t~, les ::-.aIU , les
te •...sio=-s et les 3.tter.te3 ie la soclété.
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ANN~~ AI LE LEXIQUE DE LA POSSESSION.
Nous conservons pour ce lexique les cinq catégories présen-
tées dans le texte. Les termes sont d'origine peul, sauf précision
entre parenth~ses: (Z), zarma: (H), ~ausa: (F), français: (A), ara·
be.Nous distinguons la venue du génie et la maladie qu'il inflige
èà son futur cheval, ainsi que la guérison qui en découle, 2 group'
de son attitude habituelle et de ses caractéristiques (3è groupe).
Nous mettons ainsi en évidence la maladie, de ses premiers signes
(la venue du génie) à ses conséquences dernières (affections phy-
siques et comportementales) en évitant de confondre ce vocabulaire
avec celui qui illustre le comportement du génie sur son cheval.
Enfin,les activités du~ (4è groupe) et du génie (2è et 3è
group~) sont différenciées au niveau du vocabulaire qui en rend
compte.
(+,
Ce lexique compren4. 2~ term:!s vernaculaires différents.
3~ d'entre eux apparaissent dans deux (31) ou trois groupes (5)
à la fois, ce qui nous donne au total ~ entrées. Les cinq termes
qui ont le plus grand nombre d'utilisations et de significations
sont les suivants: donner, faire, jeter, parler et planter. Ils
expriment à la fois les activités du ~, des caractéristiques
du c~~ortement des génies et la maladie que ces derniers infligent
à leur cheval (et, éventuellement, la guérison). Sur ces 35 termes
polysémiques nous avons 29 verbes.
(~ ~ous ~lisons l'ordre alphab~tique habitu~l des dictionnaires
~eul/Français: a,e,i,o'U,b,~,rnb,c,d,B,nd,f,9,h,j,nj,k,l,m,n"'~1
p,q,r,s,t,w,x,y,yt,z. 18,8,1' .ont des e-""SOl\"S glott!lliséeso
~er
• groupe: les acteurs et les objets de la possession (38 entrées:
- ondee: ensemble (de génies), cf. satahal, duumi, lenyol.
- ukaali: chose. Le génie est une chose, cf. huunde.
- ~a: père. Les Tooru sont les pères des génies.
- baawiya (Z): la ·femrr.e-~nquille~ la femme qui n'a pas de génie
et qui peut les approcher lors des cérémonies.
- bokaajo (H): herboriste.
- callalol: chaIne. Ce que vomit le sonanke en transe, cf. sisid70
- cerkow (Z): sorcier mangeur d'âme, cf. sukunya.
_duumi: race, espèce. Famille de génies, cf. ondee, satahal,lenyol
- ndaara: regarder. "Celui qui regarde": le devi:l.
ganji (Z): brousse, génie, cf. ladde·
- gariba3jo: le musul~n hamalliste, cf. lahilahi·
- ginnol: djinn, génie.
- guniijo: magicien.
hampiyo (Z): jarre sans col utilisée pour les boissons des génie:
et lors du yenendi.
himoe: gens. Les "gens du hausa": les génies Hausa.
- holleytamuujo (Z): esclave de génies: cheval de génies, cf.' kaa-
bujeejo, puccu.
- huunde: chose, génie, cf. uxaali.
- jimaajo (Z~ zima): le ~, Uprêtre" des rituels de possession.
- xaabujeejo:·celui qui utilise le xaabu·(scoparia dulcis), le che-
val de génies.
- ka&5eteejo: "celui qui a it~ b __achi", la victime d'un charme ma·
gique, un "gris-gris".
- kom~onie (F): Compagnie (militaire). Groupe de Hauka que l'on
distingue suivant leut attitude.
- kotomeejo (Z): au pl., captifs d'un même ma1tre, chevaux d'un
même génie.
- kumbaajo (Z): zim~ spécialiste des To~ru.
- ladde: brousse, ginie~ cf. ganji·
- lenyol: famille. Famille de génies, cf. ondee, duumi, satahal.
- lolowal (Z): lance des sonanke.
- modibbo: marabout.
pi6ol: corde. Attachée autour de la taille de la personne qui
vient d'être attaquée par un génie.
- puccu: cheval. Cheval de ganies, cf. holleytamuujo, kaabujeejo.
- satahal: groupe, ensemble, cf. ondee, duumi, lenyol.
- sisiriyol (Z): chaine. nvalée par le futur sonanke dans une bois-
son 3 base de plantes, cf. callalol·
sonanke (Z: sohance): magicien, confeetionneur de charmes magique
sorko (Z): pêcheur. Spécialiste des devises mythiques des génies.
- sukunya: sorcier mangeur d'âme, cf. cerkow.
- talkaaje: pauvres. Les Hargu sont des g~nies pauvres.
- 1rooru (Z): -génies magistraux du panthion.
-~et ou lieu consacré (arbre, pierre, trou) sur le-
quel le zima sacrifie des animaux.
-woyhiiji (Z): jeune mariie. La personne que l'on vient de fùire
danser.
- ,4S·
- woynya (Z): la m~re de la fe~e (mariée). ~ère ou tante de la
personne "initiée" qui constate la guérison de son
enfant.
2è l' .groupe: e senle, sa ven~e, la maladie et la guérison(9l entrée
- annda: savoir.La personne prise par son génie, "ne sait rien",
elle ignore tout de son état.
- egga: partir, s'en aller, quitter. Un génie s'en va, quitte son
cheval, cf. witta.
- iri: type, sorte. Type de maladie.
- ukka: at~eindre, attaquer. Se dit d'une maladie causée par un
g~nie, cf. yotta.
- UrTL,,:,a: se lever. Le g~nie se l~'ve sur son cheva l, le pos s~de.
- bone: malheur. Le génie est un malheur pour celui qu'il attaque.
5arnta: soulever. Soulever un génie, l'empêcher de veniz sur son
cheval.
- 5eyda: augmenter. Se dit d'une maladie qui s'ag~rave.
- m~eelu: o~bre. La vue de l'orn~re d'une morte rendra malade: le
génie qui est la "r;incarnation" de la morte a possédé
la personne.
- dara: arrêter. La maladie est arr~tée, interrompue.
- deka: poser, se poser. Un faux g2nie (cf. vent) se pose sur la
person~e, la poss~de.
dilla: partir, s'en aller. - le génie fait partie son cheval: il
lui cause une malaJie qui l'oblige d s'en aller de son vi
lage. - le g~nie "est parti de derrière 'un
tel''': ·il & CJ\.L.Îtté son cheval.
- aanta: dormir. ~tre guéri, dormir en paix.
- 50jja: tousser. ~nifestation du génie qui quitte son cheval, à
la fin de la p~ssessi~n.
- fi'a: frapper. lA mala.3ie "frappe le v:'ntre", elle provOC1ue des
diarrhées.
- follo (Z): fol~ Folie légère, état du cheval de génies, cf. mite
milki, haana.
- fukka: se coucher. Le génie fait coucher son cheval, le r~nd
malade.
- gace: mal, tort. La personne guérie n'aura plus de mal, cf. naaW2
- gunde (Z): ventre. Avoir le ventre qui se tord, être constipé.
- haala: parler (haalaaji: paroles) la personne nouvellement atta-
quâe par un génie dit des "paroles qui ne ressemblent à
rien" ou qui "ne sont pas sur la route" (anormales).
- haary~: être fou. Avoir un génie, cf. follo, mite, milki.
- haoSule: attache~ents. Un charme magique permet d'attacher sa
victime.
- hacca: crier. - le génie crie quanj il vient sur son cheval.
- "crier son génie" :être pris par son génie.
- har-kilo: intelligence, esprit. L'intellig~nce étrang~re: une forr
de folie qui peut être ou non causée par un génie.
- halfina: confier à. Telle personne a été confiée à un g~ni~ au
tout début de sa maladie.
- hamyi'a: presser, broyer. !tre "pressé", rendu malade par un
génie.
- he5a: avoir. Avoir un malheur: être pris par un ~&nie.
- ~voir une am~lioration: se s~ntir mieux.
- heewa: être plein: être trts malane.
- hela: casser. Nyaberi casse, tue les nouveaux-nés.
- hippa: recouvrir. Vuand il descend sur son cheval, le génie le
recouvre d'une peau.
- hokka: donner. - donner la paix i son corps: guérir.
- le génie donne la personne, la laisse tranquil
- hoore: tête. ~voir une tête étrangère, avoir un génie.
- hula: avoir peur. Les yeux qui font peur sont le signe d'une
maladie grave.
- hun (2): sortir. Sortir du mal: çuérir.
- jaangol: froid. Le froid vient sur la personne: un génie lui a
fait peur et la rendra bientôt malade.
- jam: paix, santé. Un manque de santé: être malade·
-jippa: descendre.-Le génie descend sur son cheval, l~ possède.
_Faire descendre un génie: le faire partir.
- jonte: fièvre.
- njuura (Z): rendre visite. Dongo rend visite à ses chevaux, il
descen:i sur eux.
- kaarurni (Z): rage, maladie provoqu~e par l'attaque d'un génie.
- kaaru......al: poudre blanche .,.ésl.l.ltlP\~ de la comb~stion d'os d'ani·
maux. ~tat dans lequel Dongo rendra ceux qui ne lui
ob~issent pas, cf. ton, wula.
- larda: être touché, ab1rné. Conséquence de l'attaque d un g~nie.
- meemi (Z): êtra touché, atteint par une rr~ladie de 9éni~
-
mil!d: folie . un génieprovoquee par qui n'a pas encore été ~~r-
ran.9 é " , ct. fOllo,haal)a, mite.
-
mite ( Z) : la fOlie non provoquée par ur. génie. L'absorption de
rnukia maJers3najana rend fou, cf. folIo, haarya, rnilki.
- nyawa: être malade. On distin~ue la maladie d~ g~nie (nyaw ladde
et la maladie de Dieu (nyaw Alla).
- naange: le soleil. ~nsemble des maladies causant des chaleurs
dans le corps. Les hémorroides.
- naata: entrer •• Le génie entre sur, attrape son cheval.
_La maladie entre sur la personne: elle se déclen-
che.
- naawa: faire mal. L'interVention d'un génie fait mal à son che-
val, cf. gace.
- niila: envoyer. Vieu envoie un génie prendre une personne.
- nin (Z): être mûr- Un g'nie est dit mûr c'est-3-dire authentiqu(
v~rit~ble.
- noota: répondre. Les génies qui ont b~ leurs préparations rép~n'
dent au souh3it des Elma.
- reedu: le ventre. - le ventre sale: la diarrhée.
- le ventre plein; gros: signe d? l'atta~ue d'
génie.
- ronda: porter sur le dos. Une femr.le renjue malade par un g~nie
ne pourra plus porter sur le dos son enfant.
- sannaaka: peu, sans vale~r. Caractéristique de certains g~nies.
- sawra: soigner.
- sawta: en avoir assez· Un génie qui en a assez de son cheval ira
sur les enfants de celui-ci.
- seeda: séparer, distinguer, être différent. Se séparer de la mal
die~ guérir.
- seytan: démon. ~6signe aussi le ~alheur qu'il cause.
- sibili: cause, raison (de la ~al3die).
- sinnga: planter, dresser. - p~r sa tête: signe j'une ~al~di~
de génie.
- un g~nie B~ dresse qu~nd il vient SUI
une personne.
- Bobta: s'échapper, délivrer. La tête s'échap'1e, la personne perd
la raison sous l'ef~et d'une p~ur causée par un ganie.
- soorta: extraire, retirer. Le génie retire, paralyse les pieds
de sa victime.
- tawa: trouver. La p~rsonne guérie sera trouvée dehors par les
gens du village, en pleine possession de ses moy~ns.
- taye: couper. Le coeur coupe, il est douloureux.
- t~eta: arracher. La tête est arrachée, signe de folie.
- ton (Z): brûler. Le cheval de g4nies qui ment s~ brûlé en Enfer,
cf. kaaruwal, wula.
- torra: 0p2resser, emjêter (quelqu'un). Un motif pour consult~r ur
devin.
- tu~ba: se repentir, demander pardon. Un fautif dewandera pardon
3 ::>ongo.
- waala: pas~er la nuit. Passer la nuit avec un g~nie: être victi-
~e, la nuit, de son atta~ue.
- wa~a: faire. - Faire un cheval: prendre un no~veau cheval, pour
un génie.
raire touta chose, n'irn?Qrte quoi: signe de folie.
- walaa: n~ pas être. Un génie n'est pas là: il n'est pas venu sur
son cheval.
- wan~ga: apparaître. Les g~nies apparaissent, en rêve, la nuit,
i. leur victime.
- wara: venir. Un g~nie vient, poss~de son cheval.
- watta: mettre. - Mettre un génie: avoir un génie, être cheval
de génie.
Mettre la main sur quelqu'un: atta~uer une pero
sonne, pour un génie.
- wilis (A): ap~arition. Une fe~Toe, la nuit,en brousse,aura une a:
parition: c'est un génie.
- witta: s'e~ aller, quitter son cheval, cf. egga.
- wo8âoto: être loin. Se dit d'un g~nie qui ne vienjra plus sur sc
cheval.
- wo~na: danser. Le ventre danse: m31adie du ventre causée par le:
9~nies Hargu.
- wona: être. Le g~nie est sur une personne, il la possède.
- woppa: jeter, abandon!ler. Jeter ses paroles: dire n'importe quo:
sous l'effet d'une maladie de géni~
- wula: brûler. Le coeur brûle, il fait mal, cf. karuwal, ton.
- yamSa: être en bonne santé.
yi'a: voir. Voir le malheur: être tr~s malade, à cause d'un géni
yiSa: aimer. N'aimer personne: atti~ de celui qui a été pris
par un g;nie et qui rejette tout le monde.
- yiila: tourner, avoir des vertiges. Un des s~?tômes de l'attaqu
d'un génie.
- yoofa: laisser, abandon"er. Le génie Sarki abandonne le mal ~
quelqu'un: il rend ~alade la personne.
- yora: séchèr. Avoir les mains s~ches, raides: ce qui arrivera au
génie s'il ne boit pas un prépar3tion ~ base de sco~aria
dulcis.
_ yotta: arriver, atteindre. Se dit d'un génie qui a pris son che-
val, cf. ukka·
- ~enya: monter. -Le génie monte son cheval, il le possède.
- La maladie monte dans le corps de la personne.
- ~wa: dispara!tre, sortir de. Le mal sort du ceur: la ~aladie es~
finie.
,
3e groupe: d~signations et attitudes du génie (66 entrées).
- eela: qu~mander. Les génies esclaves quémandent auprès des 96nie.
nobles.
- Iblis: Satan. Par extension, le mauvais génie (ex.: ~sakoy, un
Tooru) .
- iira: brasser. Avoir une crise, être en transe.
- banya?!ari (Z): la nourriture de l'esclave. Fendant les disettes
l'esclave pile le mil d'autrui et en garde le SOI
pour se nourrir. Ce que font les g~nies esclaves
pour les Tooru.
bonfutuuju (Z): tête mauvaise. Mauvaise chose, mauvais génie.
- bonso (F): bonsoir, le salut de certains génies à l'assistance.
- bon ti~ey: -tête lourde", être honteux.Attitude des génies noble
qui ne veulent pas avoir de relation avec les 'escl~
-boosa:faire se~lant. ~e dit du génie qui crie ~ais quitte~~.
- ~enda: être mûr, prêt. Le g~nie qui a bu .es pr'parations est mû
- ~ieeo: enfant. Au sein de sa famille, le génie est l'enfant de
son père.
- &09g01: corde. Serl 3 attacher certains Hauka que seul un autre
~au~a, Istambul, pourra libérer.
- cele (Z): copain. ~elation exietant entre deux génies.
- daasa: trainer. Un génie a été tra!né, amené à ~reygoru par sor
futur cheval.
- dara: arréter (e'). -Un g~nic bien arr$té: un génie fiable, sûr.
-Les Hauka 'ne s' arr~tent pas en ha ut-, ils
viennent (en bas) saluer »ongo et Ista~ul,
leurs martres.
- dobo (Z): magie, fait miraculeux. Certains génies Wargu font
de la magie. - Certains Kauka vomissent de
l'encre, c'est de la magie·
- duppa: brûler. Don~o brûle les cases.
- fe (~): proclamer, dire. 0ans un récit mythique, lors~u'il cher-
che Mari Cirey à Gao, Zaberi lance un app:l à la popula-
tion, il fait une proclamation.
- fena: mentir. Pendant l'"époussetage", le génie qui ne dit pas
son vrai no~, men~.
firta: détacher. - Détacher la brous&e: action de Sarki qui p;rrr
de voyager sans danger.
Le génie Kauka Istambul détache les fem~es
victi~es de ch~rmes magiques.
- fisa: essuyer, gratter· ~este du Hauka qui cherche un oeuf dans
le sable.
- fitta:LAUt~r de bas en haut. Transport~ en voiture, le Hauka
saute sur son cheval, cf. jikka.
- fukka: dormir. Tout génie dort·
- furka: être ~al élevé, vaurien. Se dit des g~nies q~i ne respec-
tent pas leur parole.
- fuufa: souffler. Avant qu'on lui ouvre la bouche, le g~nie souf-
fle l'eau qu'il a dans sa bouche.
- gande faaru (Z): se coucher sur le ventre: c'.st le salut des
génies esclaves aux Tooru.
- garda (F): garder. Les Hauka montent la garde autour de Dongo.
- gikku: cornportem~nt, conduite du génie sur son cheval.
- gollal: travail. L'occupation du génie.
- goongo: vrai, véritable. Un génie est dit véritable, authentique,
quand sa venue est effective et ses propos sûrs.
- haala: parler. Tout g~nie doit parler lors de son -époussetage".
- ha~a: se battre, lutter. - Dans le ciel, Sajera e~ Dongo se bat-
tent.
- Sarki se bat avec la personne qu'il
veut rendre folle·
- hOKka: donner. Les Tooru donnent la main, saluent les gens pen-
dant le yenen410
- holla: montrer. bongo derr~ndc qu'on lui montre Bon Yene~di en
sacrifiant devant lui son bouc noir.
- hoo~: ramasser. ~masser le vent: flairer. Ce que font les Tooru
qui cherchent avec leur lance la poule cachée.
- horso (Z): captif de case, esclave. On parle de génies esclaves.
- jaba: accepter. S'il en est mécontent, Dango n'acceptera pas
son Yene~di.
- jeya: posséder, être propriétaire de. Les Hauka sont 13 pos.es-
sion de ~ongo.
- jikka: sauter. Le g~nie 3 qui le ~im~ demande d'o~ il vient sau-
tille, cf. fitta.
- jo~ga: posséder, avoir une colère: être en colère. C'e~t la cas
de Dongo ~ui n'est pas satisfait de son yenendi.
- jooSa: s'asseoir. Le génie qui a fini .son travail s'assoit.
- juula: prier. Certains génies prient pendant le Xenendi.
- keerol: limite, frontière. On ne connalt pas la limite, le nombr
exact des enfants du génie Hargu Nyaberi.
- keso: nouveau. Un nouveau génie: celui que l'on fait danser·
- limta: énu:n~rer. Lors de l'''époussetage'', le génie é:'lu:TlÈre des
nom~ jusqu" ce qu'il dise le sien.
- ~leyka: Ange. Don90 est un Ange.
- mo~'ta: effacer, passer la main sur. Pendnnt la "da~se", à la fin
des conseils de calme du zi:Tla au génie, ce dernier passe
légèrement sa main sur son corps en signe d'ac~uiesce:Tl;nt
- m'..lrsa: perdre. i'enda nt le Il fa ire jurer", le cheva l de g~!"lies se
di~ prêt 3 mourrir, 3 perdre la vie, s'il a menti.
- nyaa:na: ~anger. Les ~énies rlargu eL SLsala se mangent: ils se
m~langent. On fait difficile~ent la distinctio!"l entre
les me:..r:res de ces deux groUfes de génies.
- piir (F): pur, v~rita~le. Se dit d'un génie authentique.
- rona: hériter. Certains g~nies s'héritent, dans une même famille,
- ronda: porter. Le génie ~auka Madam porte sur son dos Cemogo,
son fils.
- seeda: se séparer, distinguer. Les génies bogwa se séparent, se
dif~erencient,une fois sur l~urs chevaux.
- sinnga: planter (se). La p;rson~e ~yalya se planta e!"l revenant
sous la forme d'un génie (Nyalya, un Hargu) et en prenan1
des chevaux.
- suudu: la case, la maison. La grande ~~ison est le lieu d'origint
des génies du Hausa (vers Gaya).
- tabita: s'installer, s'établir- rlusieurs génies venus sur un
mê~ cheval se sont tous installés au mê~e endroit.
- tangam (Z): co~t. Les 1horu qui cherchent la poule cachée bran-
dissent leur l~nc~ et minent un combat.
- tin (Z): lourd. LP- 9énie ~oit des préparations à base de plantes
parce qu'il doit être lourd.
- tummba: entourer. Les H~uka qui sont des sold3ts entourant Istam-
bul, leur père.
- wadda: amener. Certains Houka amènent, vomissent de l'encre.
- waaa: faire. Le g~nie a,t ~~Iil fera d'un tel son cheval.
- wara: tuer. Tuer la parole: se taire. Devant leur p~re, Ista~ul,
les Mauka sont au garde-~-vous et se taisent·
- wi'a: dire.·Dire les tornbeaux~ aller sur les tombeaux. Ce qu~ le
g~nie Wauka ~ada~ obligea son cheval à faire.
- wona: être • ~tre en haut: dans le ciel. Demeure des g;nies Dongo
et 7stambul, entre autres.
- woodaa: mauvais. Cas des génies Hargu.
- wop?a: jeter, abandonner. rel g?nie abandonna, jeta sa fille à
un autre génie.
- wujja: voler. Avoir des raPl"'orts sexuels illicites. Cas des -çé-
nies· S&jera et Inn~~iyo.
4è groupe: Le zima, son attitude et son travail (99 entrées).
_ an:'lda: savoir. Le~ sait, il a la connaissance des maladies de
génies.
- innda: nommer. Le zi:na am~ne le 9~nie à se no:r.rner pendant l'tlé-
-
poussetage".
- itta: enlever. ~nlever un animal: le sacrifier.
- or.,ba: fermer. ~errrier le hampi: le couvrir avec un panier en osiE
avant que le Yenendi corr~ence·
- lermer la case de la malade, c'est si3nifier la
gravité du mal dont souffre la personne.
- o~ta: ouvrir. Les bouches des génies doivent être ouvertes pour
qu'ils puissent partir (par la cérémonie d-ouverture de lê
- ufa: enterrer. La pierre sur l!lquelle jurent les Haul.:a est enter
rée.
- U:7\f..a: lever. re"':\placer . .:>e Jit du hangar d'un Zir.i3 qui vient de
d&c~der. cf. banta
- ura: inhnler la fu::-ée qui se dégage de la co:nb..u..stion de plantes
Une des principales techni~ues de soins utilisée par le zirr
- banta: lever. ~ zima lève la main sur le hangar: il le dirige.
cf. Uï.&l';.a.
&09~ol: corde. t~nir la corde: se dit du zirna qui dirige et
conseille des personnes.
- ceetamu (Z): piétiner. No~ donné à la so~~~ d'argent q~e le~
donne à un ri,usicien ou toute autre pers::>n~e pour
qu'il vienne à un jeu que le zima organise·
- darandiCZ): enja~ber. L'avant derni~re nuit de la "danse", le
génie guidé par le Ei~a enjamoe des animaux qui seror
égorgés. Nom de cette étape du rituel.
- dawra: diriger, co~ander. Le ~ima dirige aon hangar.
- de~danùi (Z): faire les mesures. Lors d'une consul~ation divi-
• •natoire on fait les mesures: on choisit le Eima (représenté
p~r un cauri) qui devr~ être consulté.
- dilla: partir. Le zima f~it partir le génie qui est de trop·
- durwa: lutter. Les zima luttent pour pouvoir org~niser le yenend
- du'oya: prier Dieu, demander à Dieu. Les génies Hausa prient Die
de leur donner de la chance.
- loofa: arracher. Les musulmans ont arraché le hangar de tel vil-
lage, ils l'ont détruit.
- faa3~: jeter, lancer. Les zima-jettent le co~quand ils rkcitent
des textes sur les génies.
- fayannde: canari, ~ar~ite. D2signe en général toute préparatio~
que l'on donne ~ boire au génie ou ~ son cheval.
- fi'a: frapper. Frapper les cauris: jeter les cauris pour la con-
sultation divinatoire.
fiila: tourner autour, enrouler. Le zima fait tourner autour
du hangar la personne qui vient d'être prise par un génie
- fi5ôa: épousseter, secouer. Epousseter le génie: procéder 3 la
cérémonie de nomination du génie, l·"époussetage".
- fijja: jouer. Toute cérémonie où sont appelés des génies est un
jeu pour les zi~a, cf. hoori.
- funbanji (Z): faire pourrir. Le zi~ fait boire à son cheval de
génies une préparation à base de plantes qui auron
pourri.
_ gani (Z): dënser. - Le fait de danser (gaanendi): faire un jeu,
une cérémonie de pos~ession.
- danser: faire la cérémonie d'initiation de
, Jours, cf. womna.
- gasim: attitude de défi qui découle d'un sentiment de supério-
rîté. Si on fait "gasim" à un sonanke, il entrera en tran!
et vo~ira la chaine qu'il a dans 80n ventre, montrant aux
yeux de tous son pouvoir.
- gollal: travail. Toute action du zima, à quelque stade que ce
soit de la maladie ou de l'arrangement d'un cheval mais
aussi bien en dehors de tout contexte th~rapeuti~ue, est
un travail.
- gon (Z): preuve. raire le gon: retrouver la poule cachée, po~r
le g~nie. Le zima a alors la preuve que le g~nie est
v~ritable.
gon8ina: croire (en u~e divinité ou un Dieu). Le ~ doit croire
p~ur pouvoir travailler pour les génies.
- gur (Z): attacher, nouer. Le devin (qui peut aussi être zi~a)
attache la fen ..,,:,e qui emb~te l' ho..::-e venu le consul ter.
Il la rend inoffensive pour ce dernier.
- ha31a: parler. La parole du~ n'est pas appréciée par le r:.ara-
bout.
- haa3ina: finir, achever (le verbe le plus courant traduit par fini
est hanta). Aprés les derniers conseils du zirr·a, le go~­
è
gor manji ( le 7 jour de la "danse") est fini.
- hay.Kila: faire attention. L'enfant ~ oui le zim~ confier~ un se-
cret sur les plantes devra faire attention 3 ne pas le
trahir en le divulgant.
- hawta: se réunir, se rasse~bler. Deux zi~a combattus par les
lahilahi se ~:>:1t rasserr,blés dans le malheur.
- hocca: ramasser, glaner. Pend3nt l'''époussetage''. le zima demand,
au génie où il a ra~ssé son cheval.
- hokka: donner. Le~ donne son savoir au cheval de génies qui
est son disciple.
- hoori (Z): jouer. Faire une cérémonie de danse de génies, cf.
fijjo.
- horra: ramener sur. Ramener le génie sur la personne: procéder
à l'initiation de cette ciernière, 1 son "arrangeilent".
- huna: jurer. Le fait de jurer est une 't~pe de la danse, cf. zee.
- jaaba: r~pondre. Dieu va répondre (satisfaire) au zima qui aura
bien fait son travail de divination.
- jaSa: accepter. ~ 7.ima de kareygoru n'a pas accepté l'islam que
les labilahi voulaient lui imposer.
- ja~~a: faire des louan~es. Réciter les devises et flatteries des
génies devant favoriser leur venue parmi les hU~3ins.
- jeya: posséder, être propriétaire de. Le zi~a est le propriétairE
du cbeval de génies qu'il a "arrangé", cf. jogga.
- jippa: descendre. ~e travail des zi~a est descendu, il est fini.
- jo91a: avoir, posséder. Les zirr.a ont le nombril des cérémonies:
ils en sont à la base, propriétaires et maîtres du hampi
déposé au centre de l'aire de danse, cf. jeya·
- kongi: form~les, paroles confidentielles récitées per le zima,
par exemple au moment de ramasser des plantes en brousse
cf. -senni.
- konte (F): compte. Tel g~nie est au com;e de la person~e: il est
un de ses génies.
<Ho..
- konu: guerre, bataille. ~masser les plantes en brousse constitu(
pour le 2ima une véritable bataille, c'est un travail dif·
ficile.
- koola: avoir confiance. Les zim3 n'ont pas confiance dans les
génies Hargu.
- korte (Z): charme magique. Les ,ima font des charmes ~agiques
pour résoudre les probl~mes de leurs clients.
- kurkutu: frapper les calebasses avec les mains. Ce que faisaient
les zirna quar.d l'islam interjisait leurs cérémonies.
- kuum~: funérailles d'un 2ima, sept jours apris sa mort·
- laawol: la route, le chemin. - Le 2irna a la route, la comp~tence
pour soigner les gens.
- ~uivre la route: suivre l'ens2i-
gnernent d'un zima, apprendre avec lui la vérité sur son
trav~dl.
- latéS: donner un coup de pied. 'rel zima ne pouvai t donner un coup
de pied à son hangar, l'abandonner.
- mann1u: la grandeur. (maw40: grand):-ramasser les plantes en
brousse est quelque chose de grand, de dangereux.
1e zima est le grand de son
cheval de génies.
- naata: entrer. Le futur zima entre dans le travail du zima, il
- --
suit son enseignem~nt.
- nimre: obscurité. ~ant que le génie n'a pas crié, le zima est
dans l'obscurité: il ne .ait pas à quelle sorte
de génie il est confronté.
- 1~1-
- nodda: appeler. Appeler un génie: le faire venir sur son cheval
et, par extension, faire un jeu.
- riiwa: chasser. Chasser un génie: le faire partir d'un cheval
qui en a suffisamrr.nt.
- rona: hériter. Tel zimD a hérité son hangar et son savoir de son
père, cf. tubu.
- salambaaji: saluer, appeler.-Mettre le salut~ appeler tous les
génies dont la présence est so~hait~e lors du jeu.
- sankita: éparpiller, disperser. Lorsqu'un jeu est fini, on dit
qu'il est dispersé.
- senda: s~parer, distinguer. Lors de la consultation divinatoire,
le devin sépare les probl~ffies, les solutions qu'il propo-
se: il les expli~ue.
- semteende: la honte. Le génie qui vient d'être arrangé a la hont(
dans ses mains: il est maintenant responsable de la
bonne santé de son cheval.
- senni (Z): parole. La petit~ parole: les mots que r~cite le zi~a
lors de l'initiation d'un Mauka. cf. kongi.
- sinnga: planter. - Le Iims plante, installe le hampi.
Le zima plante, fonde un nouveau hangar.
- sirta: faire un trait. Ce que font les cauris que le devin jette.
- sobta: échapper, délivrer. Le zima a délivré celui qu'un génie
a effrayé.
- sunna: brûler. Le fait de brGler est une é~ape de la danse au
cours de laquelle un bouc est tué et grillé.
- )bl. -
- surutu (Z): faire n'importe quoi, tout le possible. Ce que fait
le~ pour que le cheval de génies retrouve la
santé.
- talkaaje: pauvres. Au moment des lahilahi, les zima se sont
mari's à la pauvreté, ils ont perdu tous leurs biens.
- tewra: chercher. Le zim, cherchera avec Dieu pour organiser son
yenendi. Il fera tout son possible y co~pris des prières
3. Dieu.
- tiggere: le bâton auquel on attache la vache. Planter un génie
avec un bâton: l'em?~cher dp. crier.
- tilas: obligatoirement. Pour un zirna, prendre la succession de
son père se fait obligatoirement.
- tina: voir, percevoir. Les parents du malade partent voir, c'est
à-dire consulter un devin.
- tin~a: continuer à. Le cheval de g~nies continue à suivre l'en-
seigne~ent de son zima.
- tubu (Z): hériter. Le zima hérite de son savoir, cf. rona.
- tuuba: se repentir. Tel zima refusa de se repentir et de se sou-
mettre i l' .islam.
- waala: passer la nuit. ~endant le ~enen1i, les zima laissent le
hamryi la nuit sur l'aire de danse: il passe la nuit, cf.
wallina.
- waawa: pouvoir. ~ouvoir sa tête: se maltriser. Ce que doit faire
le zima qui part en brousse ramasser des plantes.
- wadda: amener. Si Dieu a a~ené (si Dieu le veut). le~ pourra
organiser l'"époussetage".
- wa~a: faire. Faire "pripare": faire une préparation 1 base de
plantes que boiront les génies.
- wallina: faire passer la nuit. La calebasse que le cheval de gé-
nie boira passe la nuit (avant d'être bue).
- watta: mettre.'Mettre le hampi~ faire danser une personne.
wc'ina, wo'na: arranger. Le .!.!!!!!. arrange, fait danser le génie
dont il a la charge. Cf. womna.
- wo:nna: danser. Organiser la cérémonie de sept jours d'''arrange-
ment" du ,énie, cf. gani.
- wooda: avoir, posséder. Le zima qui est familier du hangar d'un
village voisin "a une jar!'.be" vers ce hangar.
- woppa: lüisser, abôndonner. Le zima laisse le génie qui veut se
contenter de son "époussetage".
- ~~lla: pleurer, i~plorer. Les zima implorent Dongo quùnd il a
foudroyé des maisons ou des personnes.
- wurta: sortir, paraltr~. Le~ fait sortir le cheval de génies
de sa maison ce qui si9nifie, par extension, qu'il fait
son "époussetage".
- yaamo: rien, sans valeur. Essayer de traiter des maladies de
génies sans avoir recours à un zi~a, c'est rien, sans
aucune valeur.
- yakka: mâcher, claquer des dents. ~s Hauka mâchent le sang avant
de le cracher.
- yara: boire. Faire boire un génie: moments décisifs de la danse
où le génie consomme diverses préparations à base de plan.
tes.
- yi'a: voir. Le~ fait tout son possible pour voir son Y2n?n~i,
réussir son organisation.
- ~~al: der.~nde, savoir. - Le processus d'ac~uisition ~u savoir
qui découle d'une de~ande du cheval de ~énies à son zi~a.
- Le mauvais savoir: les mauv:lises inter
tions de celui qui veut nuir~ au travail du~ et contl
le~uel ce dernier se protège.
- ~e~wa: regarüer, o~server. - Faire la consultation divinatoire.
- ~garder la peur, chercher, par le
biais de la divination les causes et les re~èdes de la
peur provoqu~e par un sorcier.
zee.Z): jurer. Tout Hauka doit jurer sur une pierre, cf. huna.
- zey (Z): voler. A la fin du ~faire jurer", le cheval de génies
est ~rai~é de voleur.
Sè groupe: les références' l'islam (19 entrées).
- a lb<'l rka{~) injonction pour marchander. Ce que disent les g.§nies
Hauka qui de~andent de l'argent aux ~.
- alxawal (A): confiance. - Le génie a qui le~ a "ouvert la
1bouche, remercie ce dernier, il a eu sa confiance.
- Dongo et un~ ont conclu un pacte
au moment de la prise de fonction de celui-ci, ils
se font confiance.
- al~asi~ (A): témoignage, preuve. - Le zi~a uenlève son té~oigna-
ge": il montre ce qu'il sait, ses compétences.
- Le génie qui descenè sur son
cheval pendant la danse, donne (met) la preuve de
sa présence et de son authenticité.
- alleesi (A): prédiction. Ce que dit le malade, envoyé par un
devin, lorsqu'il arrive chez le ~ima qui doit le
tr<3iter.
- almajiri bara (A): formule prononcée par les élèves de l'école
coranique quand ils font l'aumône. Elle accorr
pagne tout vol d'objet que peut comn·ettre le
cheval de génies grâce à des charmes magiques
- Iblis: Satan. Le g&nie Hausakoy (un Tooru) est qualifié de Satan
- 1abare (A):plan, projet, procédé. Désigne le savoir du zi~a.
- daliila (A): moyen d'obtenir de l'argent, faveur. Pour pouvoir
installer son h~ngar, tel~ a otenu des faveurs
de la part des blancs, pendant la coloniaation.
- fatiya: prière musulmane. Lors du ~enendi, Dongo demande aux
cultivateurs de faire une fatiya avant d'aller au champs
- kali~a: autre nom du mouve~ent hamalliste des lahilahi.
- lahilahi (A): l'isla~ intolérant répandu au Niger par les disci-
pIes d 'Ali Gati.
- H~leyka: ~nge. Dongo est un ange.
- misim (A): mo~ent, étape. Le zima parle des différents mo..ents
du"taala~", le ,i jour de la "danse".
- narya: faire ses ablutions. Ce que font les Tooru, à la fin du
yenendi, avant de rev~tir leurs habits rituels.
raanal haayni (A): voir en face, clairel"'·ent. La personne ren-::>n-
tra en face d'elle son futur génie.
- sada ka (A): l'aumône musulmane. ~endant le yenendi, Oongo de~andE
aux gens de faire l'aumône. Les zima disent alors:
-
"aucune aumône n'est A éviter".
- sala~tu: le salut musulrr.an. Le g~nie p~ien Kafiri ( un hau\ça) ne
fait pas le salut.
- seytan: démon.
Su~ayre: Ra~adan, le mois du jeûne. Ista~ul et Oongo font le
t\a ":la :Jan.
ANJ\o"EXE B LES PV.~ryES.
Nous avons identifié 34 plantes utilisées par les zima
dans le processus thérapeutique impliquant l'agression d'un génie.
~ ~~c~ples de or~J3r~tio~s co~s~~~ées 03r le cheval de 9~nies
1. Les plantes ra~!ss~es en rousse pjur la prép~rati~n dw ha~Ei




et - 3cop3ri~ ûulcis
atl':'.J~lle= on 3j:l"..:te àu ginge~~re, àu p~ivre et des feuil-
les de mals.
2. ~?s d~uze pl~r.tes ~ui co~?~sent la ~~r~ite pré?ar~e et b'.J~/a'.J
~ê~~ m~~=nt, par les chevaux de Tooru sont:








et tr~is plantes n:>n ièenti:iées: le~~el sipp:>:>b~, kas=ntu~:>:>~
b. Les différentes techni~~es è·utilisation des plantes.
Les 3. plantes utili&~es par les~ {ou les son~n~e}
pour les 9~nies et leurs chevaux se classe~t de l~ façon sui-
v~nte, en ten3nt comrte d'une part de la techni~ue d'e~ploi adD~t~e


















Parmi les e~pl~is nes p13ntes qui n~ fD!it p1~tie ni Je
la "d~nse" ni de l' "épo·.Jsseta3e" du g~nie, nous avons l~ conso;\.'T.,3-
tijn par les 9~nies hauka de pl~ntes ~~i leur per~ettent de cracher
de l'encre {5 plantes} et celles utilis~es par les s~~~~~e o~ les
s~rders (cer:<o·...·) (2" pl~ntes).
Le dStail des utilis~tions des pl~ntes suivant le contex·
te mo~tre ~ue le lavage est essentielle~e~~ prati~u~ pe~d~nt la
"danse": s~r lez 13 plantes utilis~es en lav~ge,elles le sont toute!
pendûnt la "danse" et 3 d'entre elles le sont aussi pendant l t "é-
pousset.age".
L: C0:1S0~1;·.ùtio~ de plante!; ;!ô~langt·e; d~ns le ha--,.,i ou d~~s une ~.ar-
• •~ite se rencontre dans la danse ~~ur l~ de ces 2~ plantes et j~ns
l' "~?ousset.'JJe" pO-..Jr 8 d 'entre ~lles (5 sont util is~es de:':.s U~. :1.:-
tre c~~texte). E~fin, l'inhDlQtio~ de poujres de plantes b~Ql~es
(~ pla~tes) et aille~rs (~ pl~ntes).
Ln . .r .... su-:.:, seule l~ technisu~ à~ lava~e du 9~nie et de
so~ chevnl ~st liée à~ fd~on ~u~si-exclusive 3 un co~te~te pr~c~s
d'interve~tio:': du ~' la "d~nse" de sert jours.
c. Cas de correspondances de vertus thérapeutiques et symboliques
chez une même plante.
:es c~rresp~n~3nces entre les d~u~ s~ries d'e~~loi
de ces 3~ p13ntes s~nt tr~s rares. Nous n'en av~~s relev5 ~ue
quatre:
soigne aussi ~ie~ les enflures pro-
vo~u~es p3r u~ g~nie ~U~ c€lles d'origine n~t~relle (~3~s~es
;:ar des vers).
~- C~lotro}iE yrocera, est 3 l~ fois utilis~e dans l~ trai-
t~~~~t des ?eurs ca~sées par un ~;nie et d~ns celui ù~s atta-
qu~de sorciers ~~nge~rs d'âme (cerko~). Or, la plu~art d~
te~~s, le pre~ier contact e~tre un sorcier et sa victi~e d~-
cle~che chez cette derni~re une gr3nde peur. Il y a d~n~ an3-
lOJie entr~ les sy~ptô~es initi~ux de ces d~ux affections.
3- Ficus Platy~hvll~, con~titue une protection contre les
perso~~es nuisi~les et est u~ g~1e de r}ussite p~ur les fr3~-
peurs de c~leb3sses de~ d3nses de 9~nies ~ais ~ussi po~r to~te
pers~~~e d~sire~~e de se rrot~~er.
4- 5e:-urid3ca Lo~oe·)c:3un~u13ta est utilisée par les %i~J
pour savoir s'ils doivent soigner le ~~de ~ui se présente
i eux. Si ce dernier éternue 3 l~ suite de l~ ~rise nas31e
de l~ po~~re de cette plante, le ai~ s'occupera de lui. Or
la poudre d~ Securi5ac3 Longeped~~culat~ a comme propri~té
de provo~uer l'éternuement. Le zi~ ne prend guère le ri~~ue
de ne p3S v~ir le malade r~3~ir ~ cett~ plùnte et de devo'r
AN~XE C LES FAMILT~S DE GENIES.
Nous com?arons ici nos propres sources (une zima peul de
~reygoru) avec celles de J.Rouch et R.Dutel présentées dans les
travaux suivants:
- Rouch, La religion et la magie Songhay, P.U.F., 1960.
_ Dutel, L'animis~e des populations islamisées du ~oyen-
Niger, Documents du C.H.E.A.M., 1954.
Tous deux ont dressé des listes de g~nies suivant leur
famille d'ap~artenance. Nous pouvons résumer ces trois sources de
données dans le tableau suivant:
(J' ): nombre de génies ci tés aussi par la zi-na de I<areygoru.
G): nombre de génies qui ne sont cités ni par Rouch ni
par Dutel.
)
~génies Tooru Hausa Hargey Noirs Hauka Blancs TotalSource
Kareygoru l3~ 15 Ci) 39@ 21 ~ 42@ / l30@
Rouch 23 (9) 14(2) 29(8) 34 (11) 31(15' 16(2) 147(46
Dutel 14(9) 55(8) 25(5) 41(17) 47(9) 15(2) 198(48
Génies
différents 30 69 72 54 85 21 310
Les Tooru:
Les génies que ni Rouch ni Dutel ne citent (3) sont Sarki,
Dangande et Surgiya. Les deux premiers sont le mari et la fe~T1e.
J.Rouch et R.Dutel les rangent parmi les génies blancs. De son côté
la~ de l~areygoru ne distingue pas les Tooru des génies Blancs
qui ne constituent qu'une seule et mê~e famille de génies. Surgiya,
en revanche, n'est présent dans aucune des familles de génies dé-
taillées par Rouch et Dutel. Il nous a été présenté comme un Tooru
originaire de Wanzerbe,un village de la région de Téra,célèbre pour
ses~ et ses sohance. Surgiya est le fils d'un Tuareg et d'une
Bella (esclave de Tuare~).
Un quatri~me g~nie pose un probl~me particulier. Lombo n'es~
pas cité par R.Dutel parmi les Tooru alors que J.Rouch et notre
informatrice le donnent dans cette f~mille. D'autre part, alors
que pour Rouch,Lom~o est la m~re de Dongo, nous avons appris, com~e
Dutel,qu'elle est en réalité sa femme. Dutel ajoute cependant que
Lombo est un génie Noir. La comparaison deux à deux de ces sources
montre que l'apparten~nce à une même famille de génies (Rouch et
~reygoru) n'implique pas une affiliation généalogique identique
(Dutel et kareygoru) et inversement. Dans le même ordre d'idée,
nous devons signaler les cas de Zaberi et Sajera. Classé par tous
parmi les Tooru, Zaberi est considéré par Rouch et Dutel comr.,e'le
père d'Har~koy et comme son mari par notre informateur. De son côté
Sajera est tantôt classé parmi les Tooru (Dutel et Kareygoru), tan-
tôt parmi les Hargey (Rouch).
Finalement, un consensus s'établit pour les sept principaux
-_. -- ~- --- __ .. - ._------ ------------. __ .__ .-
Tooru du panthéon, Harakoy et ses six enfants. Ce groupe de génies
représente véritablement la base du savoir des~ concernant la
composi~ion du panthéon des génies.
Les génies HaUS3:
Il Y a une grande disparité entre les trois sources d'in-
formation. Nous avons d'une part deux sources (Rouch et Kareygoru)
qui ne proposent qu'une quinzaine de noms: elles n'en ont cependan1
que deux en co~;un (Kure et Asamao). Selon la troisième source,
d'autre part, les génies Hausa sont ùu nombre de 55, répartis en
deux groupes: les Dogwa (44) ct les captifs de Dogwa (11). DO~Na
est un ~ désignation fréquerrunent employée pour par1er des c;énies
Hausa. ~our Rouch, Dogwa (ou Dogoa) n'est qu'un des génies Hausa.
Chacune des trois sources considérées et, plus particuliè-
rement celle de Dutel, enrichit le groupe des génies Hausa. Les
apports individuels sont par conséquent plus importants, dans ce
cas précis, que les constantes. Pour cette famille de génies nous
ne retrouvons pas un noyau de g~nies comrrun aux trois sources
d'information qui serait constitué des fondateurs ou des anc~tres
des génies ~usa, cO~Î1e c'est le cas chez les Tooru avec Harakoy
et ses enfants.
Les génies Harg\4 (froids' en zarma):
La comparaison des trois listes de Hargu confirme l'exis-
tence de savoirs individuels fort disparates. Si l'on excepte Nya-
beri, la mère des Hargu , et trois de ses enfants (Jibo, Kokeyna et
~yalya), nous n'avons aucun autre génie commun aux trois informa-
teurs. De plus, la grande majorité des Har~ cités à ~reygoru
(31 sur 39) sont inconnus des deux autres informateurs. Or les
Hargl.L "de" Kareygoru ont une origine géographique précise.
La plupart d'entre eux viennent ainsi de villages connus de
la région de Téra (sur l'axe Tara-Gotheye) ou de villes plus im~or
tantes du pays zarma (Walam, Doso et même Gao, au Mali). L'enrichi
sernent et le renouvellement des me~res de cette famille de génies
s'effectue progressivement.
Cependant,pour plus de la moitié des "argu inédits cités
par notre informatrice de ~areygoru, nous n'avons aucune précision
concernant leur place dans la famille des Hargu et leurs princi-
paux attributs (nous ne connaissons d'eux que leur village d'ori-
gine). Le savoir du zima devient donc imprécis pour ces génies peu
appréciés (car m~nteurs et inconstants) et que tous veulent éviter
~récisons d'ores et d~jà que l'on a une situation contraire pour
les Hauka qui, bien que plus récents que les Har~ , ont été rat-
tachés mythologiquement • la grand~ fa~ille des génies Tooru (par
la biais de Dongo, leur père). Par ailleurs, les caractéristiques
de la plupart d'entre eux sont précisées, notamr..ent leur comporte-
ment physique quand ils investissent leurs chevaux. En somme, le
~ s'intéresse aux ganies qui, à défaut de lui être utiles (com-
me les Tooru), ne lui portent pas de tort. Un silence, une lacune
dans le savoir (qu'elle soit voulue ou inévitable) s'instaure pour
des génies (les harg~' sans cesse présentés comme indésirables.C·~
11 le prélude &une mise à l'écart de ces génies qui envahissent
le rituel et dont le comportement est jugé négativement par les
~. Le tr3vail du~ permet de confronter sa volonté explicit
d'exclure les Harg~ de son savoir et de sa pratique,et la réa lit
de l'implantation de ces g~nies qui se renouvellent d'une généra-
tion à l'autre de~ (Rouch et Dutel ont interrogé leurs zima
entre 1940 et 1955). Ces deux tendances contradictoires, dans le
cas des Uarg~ , constituent un signe de la vitalité du savoir du
~.
Les génies Noirs:
La plupart des g~nies Noirs (16 sur 21) énumérés à Karey-
goru l'ont été aussi,soit par J.Rouch, soit par R.Dutel. Ces deux
denières sources, forts se~lables puisque seuls 8 g~nies sur les
34 cités par Rouch ne le sont pas par Dutel, constituent un appor1
important à la liste fournie par Kareygoru. En effet, 33 des 54
génies ~rgu relevés dans ces trois sources proviennent des in-
.ltformateurs de Dutel ou Rouch. ~ous percevons 13 les limites du
savoir d'une seule personne (l'informateur de ~reygoru) dont la
comparaison avec celui d'autrui révèle les lacunes. ù'~e façon
générale,le savoir des~ ne prétend jamais être exhaustif: tout
en étant cohérent avec la pratique (thérapeutique ou non) qu'il
sous-tend, il accepte et recherche les apports extérieurs qui
seront interprétés par le ~.
Les génies Hauka:
Ce sont les génies les plus récents du panthéon zarma et
les plus nombreux. En recoupant nos trois sources, nous avons rele-
vé 83 génies Hauka différents. Seulement quatre Hauka (Zeneral,
Ko~andan Mugu, Lokotoro et ~~ykarga) sont présents dans les trois
listes. Cela s'explique par l'apport de l'informateur de Dutel,
fort différent de ceux de Kareygoru et de Rouch. En effet, sur les
47 Hauka cités par Dutel, seuls 9 sont cités par Kareygoru et Il
par Rouch. 31 g~nies Hauka cités par Dutel sont inconnus des
deux autres sources.
Les génies HauJca représentent l'enstft\ble du personnel" de
la colonisation, des différents gradé~ militaires à leurs femmes
en passant par les personnalités civiles et leurs e~ployés. Le
choix de figures de la colonisation est donc large et, depuis l'ap-
parition de ces génies sur la sc~ne de la possession, leur nombre
ne cesse d'augmenter.
Le nombre de 310 génies différents pour ces trois seules
sources d'information s'explique par la variété des listes proposée~
par ces informateurs. Il traduit à lui seul l'importance de l'apport
individuel dans la constitution du savoir concernant les familles
de gdnies du panthéon zarma.
-)tJ·
LES FAl':ILLES DE "CHEVAUX DE GENIES" ET LA
QUESTIO~ DE L'HERITAGE.
Les diagrammes que nous présentons ci-dessous ont été
établis à partir de la population de "chevaux de génies" du villa-
ge peul de Kareygoru. Nous avons choisi quelques-un~des familles
de chevaux de génies de ce village dans lesquelles les principa-
les caractéristiques de la trans~ission de l'état d~ cheval de
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(1). Nous utilisons les symboles habituels: 6 , homme et 0, femme:





(2). Cette femme avait un génie qui se manifestait sur elle mais il
-~-
Nous voyons ici que l'héritage de l'état de cheval de génie~
n'est pa. fonction de la proximité d~ la relation de parenté. Nous
avons en effet deux exemples où ~ fille est dite avoir hérité
de son père/dansMft~ et de sa mère,dans l'autre. Ces exemples
cotoient deux cas où le fils et le père (1er cas) et la fille et la
mère (2à cas) ont des génies sans qu'il s6it~t état d'un hérita-
ge,d'une génération à l'autre. Nous pouvons aussi noter la propor-
tion de femmes chevaux de génies par rapport aux homn,es: 8 contre 3.
D'autre part, la proportion de chevaux d~ génies au sein
d'une même génération de frères et de soeurs de même père et de
mê~e m~re est variable: nous allons d'un cheval de génies sur 7
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Au sein de cette famille, aucun cas d'héritage n'a été
mentionné, bien que des relations de parenté étroites existent
entre certains chevaux de génies, de mère à fille ou d'oncle 3 nièce
n'a pas été "arrangé" et n'est donc pas répertorié parmi les
chevaux de génies connus et identifiés.
par exemple.
Notons le cas d'un homme qui a eu deux filles chevaux de
g6nies,de femmes différentes. Enfin, les parents directs des deux
chevaux de génies de la dernière génération n'ont pas de g~nie. Ce
n'est qutau niveau de l'oncle et de la tante de ces chevaux de
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Cette ganéalogie est surtout remarquable pour l'example
de la femme qui a hérité de sa marâtre alors que sa m~re génitrice
n'avait pas de g~nie. Nous p~uvons par ailleurs noter l'existence,
sur trois générations,de chevaux de génies femmes: la mère, sa fill
et sa petite-fille.
Les quatre généalogies qui suivent se rattachent toutes
,
à la f~ille de Kuso (8), le fondateur et le premier zima du hangar
de JCareygoru.
(3). Cette femme est la marâtre de la fille qui a des génies. La
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Dans ces deux exemples, l'héritage de la mère est revendiqué
pour les filles (deux dans la famille (4) et une dans la f~~ille
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- Famille (8), Kuso:
C'est auprès de la veuve de Kuso, Mata, que nous ayons re-
cueilli les rensei9ne~ents sur ses ascendants. Il y a par conséquent
(~). Il s'agit d'Aisa, une des deux soeurs zima de Kareygoru. Nous
ne ~entionnons pas ici ses différents mariages, évoqués dans
le Chapitre VII.
des lacunes, nota~~ent en ce qui concerne les parents de la tante
maternelle de MUso qui a des génies. Cette femme vivait au début
du siècle: c'est là une date minimum de l'arrivée des danses de
génies à Kareygoru. Elle est vraisemblablement antérieure à cette
époque, s'il est attesté que la tante de ~so avait elle-même des
parents chevaux de génies.
Parmi les sept enfants du couple de~ Kuso-~ta, quatrE
ont des génies et un (l'ainé) est marié i une fe~"e cheval de génie~
(cf. Fa~ille 4). Aisa est donc l'atnée des chevaux de 9~nies et, à
ce titre, elle dispose d'une autorité certaine sur ses frères et
soeurs chevaux de g6nies. Trois des quatre chevaux de génies ont
hérité. Le quatrième est le garçon, cheval d'un Hauka, un génie
qui ne s'hérite pas.
Les figures de l'héritage sont variées. Alors que son
propre père a des g2nies, la femme de Kuso, }~ta, est dite avoir
hérité de son oncle paternel qui était lui-même zima. Le cas de sa
fille, Aisa, est plus complexe puisqu'elle a hérit~ de son père et
de Tako (cf. Famille 5), une cousine p&rall~le de ce dernier. Tous
deux ont donné à Aisa leurs génies (Kuso, deux et Tako, un) et, en
plus du rapprochement au niveau des génies, nous devons préciser
que Tako a gardé Aisa petite. Cette vie en commun est un élément
d'explication de l'héritage Tako-Aisa bien plus convaincant que la
nature de la relation de parenté. Enfin, les deux soeurs cadettes
d'Aisa ont hérité de leurs parents (~o et Mata) sans avoir leurs
génies.
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